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Magali Josefina Cortés Valdés, nascida em 
1996, morava num povoado mexicano com 
o nome enganoso, Tierra y Libertad. Para 
ir à escola num povoado com o nome justo, 
Roseta La Tristeza, Magali tinha de cruzar 
a nado todos os dias o rio Santa Rosa, 
menos manso € suave que seu nome sugere. 
Um dia ela pediu ao prefeito de Tepic, 
solícito diante das câmeras de televisão, a 
construção de uma ponte. Mas as águas 
contaminadas do rio e a negligência 
proverbial do poder público na América 
católica puseram fim muito cedo ao seu 
sonho escolar de liberdade e alegria. Magal 


morreu pelos nossos pecados, de encefalite, 
na manhã do dia 17 de janeiro de 2008. 


Al fin de la batalla, 

y muerto el combatiente, vino hacia él un hombre 
y le dijo: “No mueras, te amo tánto!” 

Pero el cadáver ¡ay! siguió muriendo. 


Se le acercaron dos y repitiéronle: 
“No nos dejes! ¡Valor! ¡Vuelve a la vida!” 
Pero el cadáver ¡ay! siguió muriendo. 


Acudieron a él veinte, cien, mil, quinientos mil 
H y H H 
clamando: “Tánto amor, y no poder nada contra la muerte!” 
Pero el cadáver ¡ay! siguió muriendo. 
14) 


Le rodearon millones de individuos, 
con un ruego común: “¡Quédate hermano!” 
Pero el cadáver ¡ay! siguió muriendo. 


Entonces, todos los hombres de la tierra 

le rodearon; les vio el cadáver triste, emocionado; 
incorporóse lentamente, 

abrazó al primer hombre; echóse a andar... 


(César Vallejo, Masa) 


Cada tantos siglos 
hay que quemar 
la biblioteca de Alejandría. 


(Jorge Luis Borges, El Congreso) 
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Prefácio 


Três trabalhos do teólogo jesuíta uruguaio Juan Luis Segundo (1925- 
1996) constituem, pela origem acadêmica comum, pela época em que 
foram preparados e pelo papel seminal que cumpriram no 
desenvolvimento do corpus segundiano, o que chamo de gênese 


universitária de seu pensamento. 


O primeiro, Existencialismo Filosofia y Poesía Ensayo de Sintesis, 
publicado em 1948 em espanhol, marca a conclusão dos estudos 
filosóficos superiores de Segundo no Colegio Máximo de San José, 
em San Miguel, Buenos Aires, Argentina. O segundo, Masses et 
minorités et l’exégèse biblique foi não apenas o trabalho de conclusão 
dos estudos teológicos de Segundo em Lovaina, Bélgica, em 1956 (sob 
o título La chrétienté: une utopie?), mas também a tese complementar, 
orientada pelo filósofo francés Paul Ricoeur (1913-2005), para o então 
chamado doutorado de estado, obtido por Segundo na Universidade 
Paris-Sorbonne, França, em 1968. O terceiro trabalho é a tese principal 
de doutorado, Berdiaelf: une réflexion chrétienne sur la personne, 


orientada pelo filósofo francês Maurice de Gandillac (1906-2006). 


O primeiro desses trabalhos teve até agora, que eu saiba, apenas 
uma edição impressa, em Buenos Aires, em 1948. Embora os temas 
tratados no segundo tenham sido retomados várias vezes em artigos 
e obras posteriores, ele só teve uma versão espanhola mimeografada 
de difusão limitada no Uruguai e na Argentina, mas pode ser 
encontrado na internet!, O terceiro não foi traduzido em espanhol 


nem em português. A dificuldade de acesso parece explicar o fato de 


* http:/Avww.scribd.com/doc/78760986/Segundo-Juan-Luis-La-cristiandad-una-utopia-l-Los- 
Hechos-1964, consultado em 03/09/2012. 


os trabalhos sobre o conjunto da obra de Segundo, publicados em 
décadas passadas, não recorrerem sistematicamente a esses textos 


fundadores”. 


Publiquei em anos passados dois ensaios sobre dois momentos 
da gênese universitária de Segundo. O primeiro, “Volverán las 
oscuras golondrinas...”º, tratou de Existencialismo Filosfia y Poesía. 
O segundo trabalho, “O Triunfo da Graça...” tratou de um 
momento decisivo da formação teológica de Segundo na Bélgica.! 
A lacuna persistente de estudos sobre a gênese - uma exceção 
notável, enquanto escrevo, é a tese doutoral que Matthew Tennant 
prepara em Oxford, Inglaterra, sobre a dimensão existencial da 
teologia de Segundo - bem como certa insatisfação com os 
resultados desses dois trabalhos me encorajaram a retomar a leitura 


do jovem Segundo em 2012. 


Reúno neste livro duas novas versões bastante modificadas desses 
dois trabalhos. À primeira é uma nova leitura de Existencialismo 
Filosofía y Poesía acompanhada de várias referências históricas, 


comentários exegéticos e hipóteses interpretativas destinados a 


? Três exemplos: A.T. Hennely, Theologies in Conflict: the Challenge of Juan Luis Segundo, 
New York, Orbis, 1979; Marsha A. Hewitt, From Theology to Social Theory: Juan Luis 
Segundo and the Theology of Liberation, New York, Peter Lang, 1990; A. Murad, Este 
Cristianismo Inquieto, São Paulo, Loyola, 1994. 

3 O. P. Mateus, “Volverán las oscuras golondrinas...”: o opúsculo de 1948 e a gênese 
universitária da obra de J. L. Segundo”, in A. M. L. Soares, Juan Luis Segundo: Uma Teologia 
com Sabor de Vida, São Paulo, Paulinas, 1997; A. M. L. Soares, Dialogando com Juan Luis 
Segundo, São Paulo, Paulinas, 2005; em ingles: “At the Intersections of Poetry, Existential 
Philosophy and Theology : The Origins of Juan Luis Segundo's Thought ». Louvain Studies, 
22 (1997), p. 229-244. 

t O. P. Mateus, “O Triunfo da Graça na Gênese da Teologia de Juan Luis Segundo”, 
Cuadernos de Teología, XVI (1-2), 1997, p. 21-41; Revista de Ciberteologia, HO, janeiro- 
fevereiro de 2006: http://ciberteologia.paulimas.org.br/ciberteologia/index.php/artigos/o-triunfo- 
da-graca-na-genese-da-teologia-de-juan-luis-segundo/. 
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ajudar na compreensão desse texto tanto como elemento da gênese 
universitária de Segundo quanto como componente seminal do 
corpus segundiano. Ocorre aqui, como o título sugere, uma 
passagem filosófica. 

A segunda versão é um comentário arqueológico de uma 
referência de Segundo ao encontro teologicamente revelador e, 
portanto, decisivo em Lovaina, Bélgica, em 1958, entre o jovem 
jesuíta professor de filosofia e literatura e o pouco conhecido 
teológo jesuíta belga Leopoldo Malevez, próximo da chamada “nova 
teologia” de expressão francesa. Segundo descreve o encontro em 
algumas páginas autobiográficas de seu Teologia da Libertação - 
Uma Advertência à Igreja, e, no auge da gratidão, afirma que nesse 
encontro começou para ele, Segundo, o que ele chamou sua própria 
“teologia da libertação”. Decidi esquecer essas páginas e desvendar 
a pista “Leopoldo Malevez”. Ocorre aqui, como sugere o título, 
uma passagem teológica. 

Juntos, esses dois estudos dão evidência, assim, de duas passagens 
audaciosas sem rupturas radicais que marcam a gênese universitária 
de Segundo: da “metafísica” tomista ou moderna ao existencialismo 
de expressão francesa do século 20 em filosofia; da escolástica 
tomista ou moderna à “nova teologia” de expressão francesa em 


teologia católica romana. 


A gênese universitária chegará ao fim além da época coberta 
por este livro, no encontro de Segundo, igualmente em Lovaina, 
com o pensamento místico e evolucionista do jesuíta francês 
Teilhard de Chardin (1881-1955) e na reflexão imediatamente 


posterior sobre a experiência religiosa e o pensamento do filósofo, 
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teólogo e ecumenista russo ortodoxo radicado em Paris Nicolau 
Berdiaeff (1874-1948), tomado por Segundo como paradigma da 
pessoa adulta moderna que chega pela liberdade à experiência da 


graça cristã. 


Odair Pedroso Mateus 
Château de Bossey, Epifania de 2013 
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I 
Da Filosofia Escolástica 
ao Existencialismo 


Dois Ensaios sobre a Gênese Universitária de Juan Luis Segundo 


O primeiro dos três trabalhos que compõem o que chamo a “gênese 
universitária” do pensamento de Juan Luis Segundo é publicado em 
1948 em Buenos Aires pela editora Espasa-Calpe, numa coleção de 
filosofia contemporânea dirigida pelo filósofo jesuíta espanhol, então 
radicado e ensinando em Buenos Aires, Ismael Quiles (1906-1993). 
Seu título parece à primeira vista obscuro: Existencialismo Filosofia y 
Poesía Ensayo de Sintesis, assim mesmo, sem pontuação. Obscuro 
porque o primeiro elemento do título, Existencialismo, parece ser parte 
do segundo, Filosofia. Obscuro porque o terceiro elemento, Poesia, 
parece pertencer apenas ao mundo aparentemente não-filosófico da 
arte e da literatura. O subtítulo, Ensayo de Síntesis, anuncia que o texto 


não quer ser pura análise e quer superar o aparentemente contrário. 


Este estudo propõe uma abordagem de Existencialismo Filosofía y 
Poesía centrada no argumento que constitui o texto. Toda retórica é 
arquitetural e toda arquitetura é retórica. À abordagem centrada na 
orquestração da argumentação instrui uma leitura que combina atenção 
às condições sócio-culturais de possibilidade da obra e atenção à obra 
como unidade autônoma de sentido, suscetível portanto de ser 
interpretado sem referência ao autor e ao extra-texto. Essa leitura do 
texto com referência ao extra-texto abrirá caminho, em primeiro lugar, 
a notas exegéticas sobre a linguagem que argumenta e, em segundo 
lugar, a hipóteses hermenêuticas sobre o sentido ou programa da obra 


tomada em sua suas contextualidades. 


"IL. Segundo, Existencialismo Filosofia y Poesía (Ensayo de Sintesis). Buenos Aires, Espasa- 
Calpe, 1948. 
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1 
Na Companhia de Jesus... e de Jean-Paul 
Sartre 


Da audácia obediente Quem escreve? Um jovem católico-romano 
de 22 anos, que está estudando filosofia. Nascido em Montevidéu em 
1925, num Uruguai que não conheceu o regime político-religioso de 
cristandade como o Brasil, ele decidiu aos 15 anos que seu futuro 
seria o ministério cristão ordenado, exercido na celebrada e não menos 
polêmica ordem religiosa da Companhia de Jesus. A Companhia 
encarna há séculos um tipo ousado, audacioso, de lealdade à Igreja 
Católica Romana e a seu chefe, o papa, que a torna não-raro o foco de 
tensão e controvérsia dentro e fora da Igreja e que impõe aos seus 


membros fortes exigências no plano da formação espiritual e intelectual. 


Fundada pelo basco Inácio de Loiola (1491-1556), que por pouco 
não foi contemporâneo do futuro reformador franco-genebrino João 
Calvino (1509-1564) no Colégio Motaigu de Paris (escola que Erasmo 
de Roterdã imortalizaria ao denunciar as privações físicas que impunha 
aos alunos e a severidade que mais tarde caracterizaria tanto o 
reformador protestante Calvino quanto o reformador católico Loiola), 
a Companhia se destinava originalmente à cristianização de Jerusalém. 
O projeto não se realizou. Oficializada pelo papa Paulo Hl em setembro 
de 1540, ela adotou como primeiros objetivos, nas palavras da bula de 
fundação, ajudar as almas a progredir na vida e doutrina cristãs e 
propagar a fé. Suas atividades, concentradas inicialmente na catequese 
e educação das elites cristãs e na missão “mculturada” em terras distantes 


como a Ásia e as Américas, se diversificaram rapidamente. 


ê B. Cottret, Calvin - A Biography. Grand Rapids-London, Eerdmans-T&T Clark, 2000, 
16-20. 


15 


Dois Ensaios sobre a Gênese Universitária de Juan Luis Segundo 


A Companhia nasceu diferente das demais ordens religiosas da 
época: seu governo era mais centralizado; seus membros se formavam 
nos exercícios espirituais de Inácio e passavam por um longo período 
probatório; eles não usavam hábito e nem observavam o ritmo litúrgico 
monástico; faziam voto não somente de pobreza, castidade e obediência 
mas, coisa nova, de obediência especial ao papa. Mais ágil e moderna 
na organização e métodos, ela se tornou em pouco tempo uma espécie 
de tropa de elite da obra de renovação imposta pela Renascença em 
geral e pela Reforma protestante em particular, que veio a ser chamada 
mais tarde “Contra-Reforma” ou Reforma Católica. Não é o único 
paradoxo dos jesuítas que esse braço obediente “como um cadáver” 
da reação católica à modernidade nascente não somente tenha sido 
fundado por um místico perseguido e preso pela Inquisição romana 
quanto tenha mantido com a modernidade uma relação bem mais 


criativa e interessante que a simples rejeição dogmática romana. 


A sólida formação espiritual e intelectual dos “companheiros”, a 
proverbial relação ambivalente que a Companhia manteve com 
frequência com o poder político, a audácia de suas iniciativas 
missionárias e a lealdade ao governo central de Roma atraíram durante 
séculos grande oposição política fora e dentro da Igreja. Inspirada pelo 
“caminho suave” da missiáo inaugurado pelo jesuíta Alessandro 
Valignano (1539-1606), a atitude positiva e construtiva do jesuíta Matteo 
Ricci em relação à veneração confuciana dos ancestrais na China atraiu 
a ira dos dominicanos e foi o estopim da chamada “querela dos ritos”. 
Nas décadas e séculos seguintes, os jesuítas foram expulsos de vários 
países e a Companhia foi dissolvida pelo papa Clemente XIV em 1773, 
sob coação de vários reis europeus. Ela foi restabelecida por Pio VIT 
em 1814. O papa João Paulo II depôs Pedro Arrupe, o então enfermo 


general dos jesuítas, em 1981. 


7 Cf. a seção 6 da Constituição de 1558 da Companhia de Jesus, sobre a vida pessoal e a 
obediência de seus membros. 
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Durante a primeira metade do século 20, os desafios espirituais, 
pastorais e missionários criados pelas consequências sociais e culturais 
das revoluções capitalista e científico-tecnológica obrigaram a então 
anti-moderna Igreja de Roma a um processo lento, inseguro e gradual 
de modernização ou, para quem prefere um termo italiano equivalente 
mas menos traumático que “modernização”, um processo de 
aggiornamento. Esse processo culminou no Concílio Vaticano II (1965) 
e, de modo mais visível, na Constituição sobre a Igreja no Mundo atual 
Gaudium et spes, de 1965, a qual, como Segundo sempre amou lembrar 
com esperança no começo e nostalgia no fim, convocou católicos e 
católicas a se engajarem à luz da fé cristã, com não-católicos de boa- 
vontade, na busca de solução para os grandes problemas do mundo 


moderno. 


Os jesuítas deram prova mais uma vez de obediência ousada ao 
contribuir ativa e decisivamente a cada uma das etapas desse processo 
de modernização obstruído pelos reinados de João Paulo II e Bento 
XVla partir dos anos 1980. Limito os exemplos ao espaço cultural de 
expressão francesa, decisivo para a compreensão do jovem Juan Luis 


Segundo, e a alguns teólogos. 


Antes do Concílio Vaticano II, Pierre Teilhard de Chardin (1881- 
1955) se destacou não somente na pesquisa paleontológica, mas 
também na formulação de uma cosmovisão ao mesmo tempo 
evolucionista e mística que, como ocorreu não raro no catolicismo da 
primeira metade do século 20, primeiro lhe custou a censura do 
magistério romano e mais tarde deixou marcas significativas nos 
documentos do Concílio Vaticano II. Henri de Lubac (1896-1991) 
liderou uma “volta” à teologia patrística, marcada pela publicação de 
Surnaturel e pelo lançamento - com outro jesuíta e seu ex-aluno, o 
filólogo, historiador e teólogo Jean Daniélou (1905-1974) - da coleção 


monumental Sources chrétiennes ou Fontes Cristãs, destinada tanto a 


17 


Dois Ensaios sobre a Gênese Universitária de Juan Luis Segundo 


superar o escolasticismo dominante quanto a contribuir, por meio de 
uma teologia renovada pela relacionalidade essencial do cristianismo, 
ao diálogo da Igreja romana com o mundo moderno. A ousadia lhe 
custou dez anos de censura e silêncio impostos por Roma, mas a 
chamada “nova teologia” - que de “nova” tinha apenas a volta estratégica 
às fontes patrísticas - à qual a obra de de Lubac está associada, apareceu 
poucos anos mais tarde como prefácio teológico ao Concílio Vaticano 
II, no qual o próprio de Lubac serviria como “perito”. Jean-Yves Calvez 
(1927-2010), futuro assistente geral do superior dos jesuítas, não recuou 
diante do anti-comunismo dogmático dos papas romanos pré- 
conciliares (mais severos com Stáline que com Mussolini...) e publicou 
em 1956 um estudo sereno sobre o marxismo que décadas depois 


continua sendo obra de referência”. 


Depois do Concílio, a Companhia, sob a liderança de outro basco, 
Pedro Arrupe (1907-1991), redefiniu ousadamente sua missão durante 
as congregações gerais de 1967-1968 e 1974-1975. O título de um 
decreto publicado em 1975 pela 32º Congregação Geral resumiu bem 
a nova estratégia mundial da Companhia: “Nossa Missão hoje: Serviço 
da Fé e Promoção da Justiça”. Os antigos formadores de elites se 
repensaram - se posso usar aqui uma linguagem segundiana - como 
formadores de minorias engajadas no serviço da promoção das 


er DI 
massas . 


Mas a implementação da nova visão missionária “libertadora” foi 
uma vez mais objeto de conflito dentro e fora da Igreja. Em outubro 
de 1981, João Paulo II intervém na direção da Companhia. O papa (o 
mesmo que logo a seguir trataria a resistência ao comunismo no leste 
europeu como virtude evangélica e a resistência ao capitalismo na 


America Latina como vício ideológico) destitui Vincent O’Keefe, 


8 J.-Y. Calvez, La Pensée de Karl Marx. Paris, Seuil, 1969. 
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substituto do então enfermo superior geral Pedro Arrupe, e impõe em 
seu lugar um representante pessoal, Paolo Dezza. Em novembro de 
1989, o aparelho militar da ditadura pró-americana salvadorenha 
assassina seis padres jesuítas dirigentes da Universidade Centro- 
Americana de El Salvador. Dos 26 envolvidos no assassinato, 14 foram 


formados na tristemente famosa Escola das Américas. 


Voltemos ao jovem jesuíta Juan Luis Segundo. No ano de publicação 
do livro que vamos examinar, ele termina seus estudos superiores de 
filosofia e chega assim ao fim da terceira etapa do longo caminho que 
fará dele um padre jesuíta. Ele já passou por dois anos de noviciado no 
Uruguai, dedicados aos exercícios espirituais inacianos e ao 
discernimento de sua vocação, e pelo juniorado em Córdoba, 
Argentina, na companhia de outros candidatos de diferentes províncias, 
completando sua formação média. Nos próximos anos, na etapa 
magisterial, ele será professor de filosofia e literatura num colégio 
secundário de Montevidéu; depois, na etapa teológica, viráo um ano 
de estudos teológicos em San Miguel, Buenos Aires (1952), e trés 
outros, de 1953 a 1956, em Lovaina, Bélgica. Já ordenado, ele fará o 
que os jesuítas brasileiros chamam “terceira provação”, a etapa final 
para tornar-se sacerdote jesuíta, na pequena cidade de Paray-le-Monial, 


no centro-leste da França. 


Na Buenos Aires de Umberto Eco O jovem Segundo cumpre a 
etapa filosófica de sua formação jesuíta na Buenos Aires de Umberto 
Eco. Fundada no fim do século 16 sobre escombros de culturas 
ancestrais, como outras cidades americanas da época, a cidade do porto 
e dos “portenhos” sempre quis ser autônoma. Ela foi o epicentro de 
lutas políticas e militares entre unitários autonomistas e federalistas 
contrários á sua autonomia durante a segunda metade do século 19. 


Separou-se da Argentina nos anos 1850, voltou à federação com o 
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status de distrito federal e capital do país (1880) e, enfim, em 1994, 
incluiu a palavra “autônoma” no nome e ganhou o direito constitucional 


de eleger seu próprio governo. 


Mas a cidade portenha livre sempre quis ser também cada vez mais 
cosmopolita sem deixar de ser culturalmente norte-ocidental à sua 
maneira. Nas primeiras décadas o século 20, A industrialização e a 
imigração intensas reforçaram o cosmopolitismo ao preço de 
transformações urbanas incessantes e do crescimento das desigualdades 
visíveis no bairro nascente de Villa 31. Nesses anos em que tudo muda 
e em que a cidade se torna etnicamente quase planetária, o escritor, 
poeta e crítico literário Ezequiel Martínez Estrada (1895-1964) escreve 
que ela avaçou destruindo seu passado e re-escrevendo sua curta história 
e Jorge Luis Borges, portenho-genebrino, um dos ícones do 
cosmopolitismo da cidade ao lado do tango agora mundial do francês- 
uruguaio-portenho Carlos Gardel, confessa que a imagem que ele tem 


da cidade é quase sempre anacrónica?, 


Nos anos 1940 dos estudos de Segundo, os portenhos ainda falam 
de Buenos Aires como a Paris da América do Sul. O clichê esconde, 
como sempre, alguma verdade. Não somente por causa de sua 
urbanização inicial aristocrática, do estilo e ritual de seus cafés ou, a 
partir de 1908, por causa do Teatro Colón -jóia da coroa que se tornou 
rapidamente referência mundial de música clássica, ópera e balé, e 
que foi restaurada no começo do século 21 -, mas porque culturalmente, 
e particularmente no âmbito da literatura, das artes e das ciências 
humanas, Buenos Aires continua mais próxima de Paris - ou de Londres 
ou de Roma... - que do Rio de Janeiro e tem nesses anos mais teatros 
ou livrarias que distribuem obras do espaço cultural francês que São 


Paulo e Rio de Janeiro juntas. 


TL Wilson, Buenos Aires - A Cultural and Literary History, Oxford, Signal Books, 2007, 
prefácio de Alberto Manguel, 5. 
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Uma imagem literária de Umberto Eco plastifica esse espírito 
cosmopolita dos tempos do jovem Segundo. É em Praga que o narrador 
de O Nome da Rosa descobre o Manuscrito de Dom Adson, do 
mosteiro beneditino de Melk, Áustria, em tradução francesa do século 
19 baseada no texto em latim publicado em Paris nos Vetera analecta, 
coleção editada por um historiador beneditino do século 18. É em 
Paris que o narrador descobre que a editora dessa tradução francesa 
nunca existiu e que o misterioso manuscrito não figurou na única edição 
dos Vetera analecta, de 1723. Mas é em Buenos Aires que o mistério 
sobre o manuscrito germânico de uma “história terrível” da Idade Média 
europeia narrada em latim é, se não resolvido, pelo menos circunscrito. 
Num pequeno antiquário de livros da avenida Corrientes, o narrador 
bibliófilo encontra (como poderia ter encontrado num antiquário de 
livros da Avenida 18 de julho em Montevidéu) a tradução castelhana 
de uma obra publicada originalmente em georgiano, contendo 
passagens do famoso manuscrito de Dom Adson, mas agora atribuídas 
ao egiptólogo, biólogo, smélogo, geólogo e astrônomo alemão Atanásio 


Kircher (1601/2-1680) que, de resto, era, ele também, jesuíta...!º 


Sartre em San Miguel Isso me leva leva quase sem transição de 
um antiquário de Corrientes ao imponente Colegio Maximo de San 
José, que os jesuítas fundam em 1931 no distrito portenho de San 
Miguel para a formação filosófica e teológica dos futuros companheiros 


do Cone Sul. 


Na Faculdade de Filosofia de San Miguel, Segundo estuda com o 
jesuíta espanhol Ismael Quiles, a quem aludi na introdução. Sem deixar 
a cidade cosmopolita nem o tomismo suarista, modernisador, de sua 
formação, o filósofo Quiles mantém, durante os anos de estudo de 


Segundo, um intenso diálogo com o pensamento de “existencialistas” 


10 U, Eco, O Nome da Rosa. Rio de Janeiro, Nova Fronteira, 1983, 13. 
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que pontificam nessa época como Martin Heidegger, a quem ele dedica 


uma obra redigida durante os anos de estudo filosófico de Segundo, e 


Jean-Paul Sartre, sobre quem ele publicará um estudo em 1952!!, Sinal 


de interesses convergentes, todos as grandes influéncias existencialistas 
no pensamento de Quiles são citadas por Segundo em Existencialismo 
Filosofía y Poesía: Maurice Blondel (1861-1949), Karl Jaspers (1883- 
1969), Gabriel Marcel (1889-1973) e, claro, Martin Heidegger (1889- 
1976). O Colégio jesuíta de San Miguel parece, portanto, aberto à 
pesquisa sobre a significação para a fé cristã da reação existencialista 
ao confinamento da verdade sobre o humano à metafísica do 
Iluminismo, ao dogmatismo do marxismo oficial ou ao cientismo 


triunfante. 


Falar de “reacáo existencialista”, como acabo de fazer, é falar de 
uma nebulosa filosófica formada por um grupo variável de autores que 
possivelmente rejeitassem esse rótulo e que foram muito diferentes 
entre si, mas que quando reunidos, mais ou menos como numa foto 
de família, mostram vários traços filosóficos comuns que sugerem 


relações de parentesco. 


Uma maneira rápida, antiga e discutível como qualquer outra em 
filosofia, de identificar esses traços familiares é partir de sua oposição 
de fundo ao que o alemão G.W.F. Hegel (1770-1831) e os 
hegelianismos posteriores representaram como projeto filosófico de 
subsumir sob o poder de uma racionalidade ambiciosa, totalizadora, 
reificadora, não somente o mundo, mas também o humano e até 


mesmo o divino. 


O existencialismo é, nesse sentido histórico-polêmico e em 


configurações teóricas muito diferentes, “anti-metafísico”. O 


IL Quiles, Heidegger y el existencialismo de la angustia, 1944; Sartre y el existencialismo del 
absurdo, 1952. As páginas seguintes devem muito a C. Delacampagne, Histoire de la 
philosophie au XXe siècle, Paris, Seuil, 1995. 
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dinamarquês Sóren Kierkegaard (1813-1855), um dos patriarcas dessa 
família, critica Hegel, (visando provavelmente os teólogos hegelianos 
dinamarqueses de sua época) especialmente nos escritos da segunda 
fase de sua obra, de 1843 a 1846. Nossa existência transcende a 
racionalidade filosófica moderna e não pode, portanto, ser apreendida 
por um sistema conceitual que, de resto, não reconhece o indivíduo, 


sua autonomia, sua consciência, sua liberdade. 


Escrevendo logo depois da Primeira Guerra Mundial, na Alemanha 
de Weimar que começa a se encaminhar inexoravelmente para o 
desastre nacional-socialista, outro pioneiro da família, o historiador e 
filósofo judeu liberal Franz Rosenzweig (1886-1929), que viveu a guerra 
nas trincheiras dos Balcãs, vê no hegelianismo e em sua inspiração 
cristã a origem de um pensamento sobre a História como conflito que 
legitima não apenas a supremacia do Estado-nação sobre a pessoa, 
mas também a guerra e, portanto, a violência contra o ser humano 
como consequência da competição inevitável entre os diferentes 


estados. 


Perto no tempo e no espaço do autor de A Estrela da Redenção”, 
mas muito longe dele politicamente, Martin Heidegger (1889-1976) 
argumenta em Ser e Tempo” que a filosofia ocidental se caracterisa 
pelo abandono, desde Platão, da questão do Ser, ele mesmo e ela 
mesma irredutíveis ao conceito e, portanto, à filosofia. Daí um duplo 
programa que retoma e procura ultrapassar o projeto fenomenológico 
de volta às “coisas mesmas” de seu mestre Edmund Husserl (1859- 
1948). Trata-se em primeiro lugar de uma análise fenomenológica do 
que Heidegger chama em alemão Dasein, o “ser-lá”, o humano em 


situation enquanto advento do Ser, clareira do Ser, para abrir caminho 


2 Sobre Franz Rosenzweig em português cf. Ricardo T. de Souza, Existência em Decisão - 
Uma Introdução ao Pensamento de Franz Rosenzweig. São Paulo, Perspectiva, 1999. 
13 M. Heidegger, Ser e Tempo. Petrópolis, Vozes, 2006(5º). 
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à questão esquecida do Ser esquecido. O que define o Dasein, o 
humano em situação de resposta ao Ser, é o tempo ou, mais 
precisamente, a consciência do tempo, a temporalidade, a finitude, a 
mortalidade. É a temporalidade que constitui o Dasein como ser de 
angústia em relação ao futuro, como ser que, por isso, sai de si mesmo, 
se proseta, ex-iste. Trata-se, em segundo lugar, de uma deconstrução 
ou destruição da filosofia, de toda filosofia pós-platônica (e pré- 
heideggeriana...), que contribuiu para (e se construiu sobre) esse 
esquecimento do Ser que deu à luz o que ele, como Friedrich Nietzsche 
(1844-1900), chamou de niilismo europeu; ou ainda, trata-se de superar 
o logocentrismo que ele, agora na trilha aberta pela filosofia pessimista 
da história de Oswald Spengler (1880-1936), julga que contribuiu ao 


declínio da civilização européia através da ciência e da técnica. 


No curso desse programa o último Heidegger deixará cada vez mais 
para trás a história da filosofia e a argumentação de tipo filosófico e se 
concentrará cada vez mais num pensamento centrada na linguagem 
poética. Na poesia, ele escreve em 1946, a linguagem pode se libertar 
da gramática e, portanto, da metafísica, com vistas a “uma articulação 


"IT. Sua meditação será guiada pela 


mais original de seus elementos 
linguagem poético-filosófica de Johann Christian Hölderlin (1770- 
1843), companheiro de quarto e de estudos teológicos de Hegel e de 
outro filósofo, Friedrich Schelling (1775-1854), no Stift de Tübingen, 
Alemanha, e que passou a segunda metade de uma vida trágica 
confinado no quarto de uma casa em forma de torre às margens do rio 
Neckar, a alguns metros do Stift de sua juventude, entre a demência e 
a poesia. Hölderlin rejeitou a possibilidade de um fundamento último, 
fosse ele lógico ou subjetivo, para a filosofia. Esse fundamento só 
poderia ser o Ser Absoluto, condição de possibilidade infra-filosófica 


ou supra-racional, não conceituável, de todo julgamento filosófico. A 


M. Heidegger, Lettre sur humanisme. Paris, Aubier-Montaigne, 1983, 29. 
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condição humana segundo Hölderlin é essencialmente unidade no Ser 
Absoluto, mas ela é vivida nesse “caminho excêntrico” do desejo 
permanente que é a liberdade. A poesia é uma via superior à filosofia 


de caminho para a verdade. 


Em 1943, ano em que Segundo começa seus estudos de filosofia, o 
francês Jean-Paul Sartre publica em Paris e, portanto, em Buenos Aires, 
o que se tornará em pouco tempo uma obra de referência do 
existencialismo: O Ser e o Nada - Ensaio de Ontologia 
Fenomenológica””. Conhecido há alguns anos como filósofo!º e como 
escritor”, pouco apreciado pelo establishment filosófico parisiense, ele 
vai em breve, com a grande ajuda de sua ficção e sua dramaturgia!*, 
que Segundo em Buenos Aires lerá com interesse, ocupar o centro do 
palco da vida intelectual da metrópole cultural. Influenciado pela 
guinada fenomenológica de Husserl (1859-1943), e pelo Ser e Tempo 
de Heidegger, discípulo rebelde de Husserl, O Ser e o Nada procura 
corrigir o solipsismo de Husserl e de seu discípulo Heidegger, isto é, o 
pensamento sobre o humano em que este não é por definição inter- 
subjetivo, e assim lançar as bases de uma reflexão sobre a liberdade 
vivida nas sociedades modernas. Sartre é, antes de mais nada, escreveu 
Christian Delacampagne, “um filósofo da liberdade, para quem a 
liberdade é mais importante que todas as ideologias que pretendem 


defendê-la”". 


15 J.-P. Sartre, L'étre et le néant - essai d'ontologie phénoménologique. Paris, Gallimard, 
1943. Trad. Brasileira : O Ser e o Nada - Ensaio de Ontologia Fenomenológica. Petrópolis, 
Vozes, 2005. Talvez uma tradução mais precisa do subtítulo teria sido Ensaio fenomenológico 
de ontologia. 

16 Cf. J.-P- Sartre, L'Imagination. Paris, Alcan, 1936; L'Imaginaire - psychologie 
phénoménologique de "imagination. Paris, Gallimard, 1940 ; Esquisse d'une théorie des 
émotions. Paris, Hermann, 1939. 

17 Cf. J.-P. Sartre, Nausée. Paris, Gallimard, 1938 ; Le Mur. Paris, Gallimard, 1939. Os dois 
primeiros volumes da trilogia “Os Caminhos da Liberdade” são publicados em 1945. 

18 J-P. Sartre, Les Mouches. Paris, Gallimard, 1943 ; Huis clos. Paris, Gallimard, 1945. 

1% C. Delacampagne, Histoire de la philosophie au XXème siècle. Paris, Seuil, 1995, 249. 
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Numa segunda-feira à noite de outubro de 1945 em Paris, Sartre 
tenta resumir os princípios fundamentais de seu existencialismo numa 
A x Le a E bei hg e SE. 
conferência pública que, coisa rara em filosofia depois de Sócrates, 
causou tumulto (a sala do Teatro do Colombier era muito pequena 
para uma audiência muito excitada) e que deu origem, contra a vontade 
do filósofo, ao texto de vulgarização O Existencialismo é um 


Humanismo”. 


Nele, a fórmula lapidar sartriana inspirada por Heidegger, segundo 
a qual a existência precede a essência”, caracterisa tanto existencialistas 
ateus como Sartre quanto existencialistas cristãos mencionados há 
pouco como Karl Jaspers ou Gabriel Marcel. Essa fórmula célebre 
sugere que, ao contrário da metafísica tradicional, segundo a qual a 
existência de algo é determinada pela sua essência pré-existente (a 
espátula que Sartre usava para abrir sua correspondência foi primeiro 
essência, projeto, e só depois veio a existir como espátula segundo a 
essência da espátula), a existência humana ou a subjetividade não 
provém de uma “essência humana” ou de uma natureza humana? pré- 
existente ou pré-codificada: ela é, ao contrário, essencialmente o que 
do nada, da ausência de Deus para os existencialistas ateus, nós fazemos 
dela no nosso agir e não pode, por isso mesmo, ser determinada nem 
definida. Nas palavras de Sartre, “o homem só é o que ele faz de si 
mesmo” ao projetar-se no futuro; ele é a cada instante “condenado a 
inventar o homem””, Essa é a sua dignidade. Nesse sentido o humano 
não somente é “condenado a ser livre”, segundo outra fórmula lapidar”, 
mas em razão de o exercício da liberdade de cada um nos atos de 


escolha ser inerente à liberdade dos outros, o humano é igualmente 


2 J.-P. Sartre, L'existentialisme est un humanisme. Paris, Gallimard, 1996. 
21 J.-P. Sartre, L'existentialisme...26, 29, 31, 70. 

2 ['existentialisme...29, 49. 

2 L'existentialisme... 30, 40. 

4 [existentialisme... 39. 
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responsável não somente pela sua liberdade, mas também pela 


liberdade dos demais. 


Sem eira nem beira e “condenado” a agir livremente para si e para 
todos, o humano é livre em desespero - pois ele só pode “esperar” na 
sua vontade e nas probabilidades que tornam seu agir possível - e em 
angústia, pois ele só pode agir para os outros e aos olhos dos outros. A 
vertigem do engajamento livre no abandono, no desespero e na 
angústia, pode levar à tentação de não se engajar, de não agir e de 
justificar a inação, o “quietismo”, recorrendo a fatores externos. É o 
que Sartre chama de “má fé”: a mentira que “dissimula a liberdade 


total do engajamento”. 


Fica claro, assim, sempre segundo Sartre, que o existencialismo é 
uma filosofia otimista da ação. Ele parte da antiga evidência cartesiana 
e kantiana da subjetividade e a redescobre como eu solidário, como 
inter-subjetividade, pois o outro humano “é indispensável tanto à minha 
existência quanto ao conhecimento que tenho de mim mesmo””. Ele 
dá diginidade ao humano pois, ao contrário de todo materialismo, ele 
procura constitutuir o remo humano como “um conjunto de valores 


“28. Ele é um humanismo pois estabelece 


distintos do remo material 
uma relação entre transcendência ou auto-projeção e subjetividade 


como inter-subjetividade?”. 


3 I'existentialisme...34, 50-51. 
% IT 'existentialisme...08. 
7 ['existentialisme...59. 
% ['existentialisme...58. 
2 L’existentialisme...76. 
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2 


A arquitetura retórica de 
Existencialismo Filosofia y Poesía 


Essa breve nota sobre o existencialismo recorreu a uma série de 
noções como existência e essência, fenomenologia, subjetividade, Ser, 
tempo e temporalidade, finitude, linguagem poética e linguagem 
conceitual, liberdade, escolha e ação, e nter-subjetividade. Essas noções 
nos situam no universo linguístico de Existencialismo Filosofia y Poesía 


e nos ajudam a aceder à sua retórica. 


Comecemos pelo todo para não empobrecer as partes. O título 
primeiro. Escrevi na introdução que o título “parece à primeira vista 
obscuro”. Mas a leitora que se lembra da caracterização do 
existencialismo por sua oposição ao sistemismo racionalista atribuído 
a Hegel e a certos hegelianismos já notou corretamente que tem sentido, 
pelo menos para os existencialistas, distinguir, como faz o título, entre 
existencialismo e filosofia. Não porque o existencialismo quer ser um 
irracionalismo, mas porque antes do existencialismo a linguagem 
racional ou filosófica quer ser, digamos, “divina” e subjugar a si a 
transcendência imanente da realidade humana, essa transcendência 
que faz da realidade humana, segundo Heidegger, o lugar de advento 
do Ser (com maiúscula) no mundo: o Dasein. Num horizonte de sentido 
polarizado por reducionismos como o cientismo naturalista e o 
idealismo transcendental, o existencialismo quer ser um corretivo pós- 
dualista a concepções unidimensionais do humano. 


Esse “novo estilo de filosofar”, essa “nova maneira de filosofar”*!, 


impõe mevitavelmente uma nova atitude em relação à linguagem, seja 


TL Macquarrie, Existentialism, Harmondsworth, Penguin, 1970, 17. 
"TT. Beaufret, Introdução às Filosofias da Existência, São Paulo, Duas Cidades, 1976, 11. 


28 


I. Da Filosofia Escolástica ao Existencialismo 


ela verbal ou não-verbal. Aparece aqui o terceiro elemento do título, 
Poesía. A leitora que se lembra da referência ao interesse filosófico de 
Heidegger pela poesia filosófica ou pela filosofia poética de Hólderlin 
se lembrará corretamente que o existencialismo se caracterisa por uma 
certa transgressão do jogo de linguagem conceitual comandado pela 
lógica herdada do Órganon de Aristóteles: Kierkegaard filosofou 
escrevendo um diário pessoal. Gabriel Marcel usou o diário pessoal e 
escreveu para o teatro. Sartre fez filosofia existencialista como 
dramaturgo e romancista. O jovem Juan Luis Segundo será em breve 
professor secundário de filosofia e de literatura. No exórdio de cada 
um dos capítulos deste seu primeiro livro e ao longo do texto ele associa 
a literatura, o teatro e a poesia ao argumento filosófico existencialista. 
O jovem Segundo vê nos novos desenvolvimentos filosóficos não 
apenas a superação das fronteiras entre o pensamento, a coisa, € o eu, 
mas igualmente a consequente superação da fronteira entre o conceitual 
e o artístico e, em particular, o poético. Ele vê surgir, portanto, o que 
ele julga ser uma promissora tendência à síntese e não à fragmentação 
e, como indica o subtítulo programático e metodológico do livro, quer 


contribuir para ela ao propor um Ensayo de Síntesis. 


O “todo” pelo qual começamos, a que me referi há pouco, é dado 
pela arquitetura do texto, isto é pelo conjunto inteligível dos grandes 
movimentos argumentativos. No caso de Existencialismo Filosofia y 
Poesía, esses grandes movimentos são três e podem ser descritos de 
modo elementar nas três frases seguintes. 1. A descrição da experiência 
do tempo possibilitada por um poema e por um conceito filosófico 
manifesta a existência de duas tendência humanas fundamentais - uma 
associada à busca essencial do conhecimento pela distância e outra 
associada à busca existencial do bem pela coexistência - que constituem 
a resposta do humano ao problema de seu ser e que são atestadas pela 


metafísica e pela psicologia. 2. A primeira tendência, que busca a 
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verdade pelo contato com a esência através do raciocínio e que pode 
ser chamada de atividade filosófica pura, é destinada a uma relação de 
subordinação, funcional, com a segunda tendência e é justamente isso 
que caracteriza a filosofia existencialista, cujo método, fundado no 
contato existencial afetivo entre sujeito e objeto, resulta na aproximação 
entre o ato filosófico existencialista e o ato poético. 3. A segunda 
tendência, que busca a existência plena através do amor e que pode 
ser chamada de atividade existencial pura, é a origem da arte, das artes 
e, entre elas, da poesia que, devido ao uso da palavra, aproxima-se 
mais que outras artes da filosofia existencialista a qual, devido a seu 


método de coexistência, aproxima-se por sua vez da poesia. 


“Trata-se agora de retomar um a um esses três grandes movimentos 


e comentá-los exegeticamente. 


1.Duas tendências humanas fundamentais O primeiro grande 
movimento argumentativo se desenvolve em três etapas. À primeira é 
uma análise fenomenológica. Trata-se de descrever em sua 
especificidade a experiência subjetiva engendrada por duas linguagens 
diferentes sobre o tempo. A primeira linguagem é um poema e a 
segunda é um conceito filosófico. O poema é “Volverán las obscuras 
golondrinas”, a conhecida Rima LIII do poeta romântico espanhol 


Gustavo Adolfo Bécquer (1836-1870); o conceito de tempo vem do 


Livro IV da Física de Aristóteles (384-322 AC). 


Qual é o resultado dessa redução epistemológica? Ela mostra que o 
poema “nos afeta”. Ele cria “a sensação de presença”*, Trata-se nele 
de uma existência cuja essência eu ignoro. Ele parte da existência e 
busca um bem através da coexistência afetiva. No conceito filosófico, 


ao contrário, a sensação de presença desaparece. Entra em seu lugar a 


82 Existencialismo.. 15. 
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tomada de distância. Trata-se no conceito de uma essência da qual eu 
desconheço a existência. Ele parte da essência e busca o conhecimento 


ou a verdade por meio do distanciamento. 


Na segunda etapa, o específico de cada uma das duas experiências, 
evidenciado pela redução epistemológica, sustenta a afirmação segundo 
a qual essas duas experiências correspondem a “duas tendências 
fundamentais do ser humano” que constituem, na complexidade de 
suas interrelações, “a resposta vital que o homem oferece ao problema 
vm 


de seu ser”*. A descrição fenomenológica dá assim lugar a uma 


affirmação filosófico-antropológica. 


A terceira e última etapa desse primeiro grande movimento 
argumentativo é a demonstração de que essas duas tendências 
antropológicas têm fundamentos metafísicos e psicológicos. A 
metafísica mostra que nosso “desejo natural, irresistível e misterioso” 
nos leva à busca de aperfeiçoamento e que, tanto no plano material 
quanto no plano espiritual, esse aperfeiçoamento acontece pelo contato 
espiritual, pelo “tornar-se outro” através do conhecimeno e, muito mais, 
pelo amor. A existência “é uma autoconstrução pelo amor”*, Segundo 
a psicologia, todo ato psíquico está destinado “ao contato intencional 
com as essências dos seres e ao contato afetivo com sua existência”, 
Apesar de irredutíveis uma à outra, essas duas tendências são 
complementares: Nossa vitalidade integral “não nos autoriza a separá- 


» 36 


las”. 


Ao fazer da dialética da ação e do desejo natural de aperfeiçoamento 
existencial, observável tanto no plano cognitivo do essencial quanto 


no plano relacional do existencial, o “fundamento metafísico” das duas 


% Existencialismo...15. 
3t Existencialismo...21. 
% Existencialismo...22. 


% Existencialismo...24. 
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tendências antropológicas, o argumento se inscreve no novo terreno 
da transcendência imanente do humano aberto por uma obra do século 
19 que, justamente por inscrever filosoficamente a transcendência na 
imanência, estava destinada a renovar a apologética, a teologia 
fundamental e a teologia da graça católicas na primeira metade do 
século 20. Estou falando de L’Action, do filósofo católico francês 


Maurice Blondel. 


Blondel, a quem voltarei no segundo estudo deste volume, procurou 
manter a distinção formal e a união real entre filosofia e catolicismo 
através do método de imanência que procura “equacionar, na própria 
consciência, o que parecemos pensar, querer e fazer, com o que, na 
realidade, fazemos, queremos e pensamos...””, Nosso agir é sustentado 
pour uma disparidade conflitiva entre a vontade enquanto tal, que 
Blondel chamou volonté voulante (vontade que quer, em tradução 
livre), e a realização desse vontade na ação, que ele chamou volonté 
voulue (vontade querida, em tradução livre). O jovem Segundo prefere 
falar de um “desejo natural, irresistível e misterioso” de superação de 
limites, de aperfeiçoamento, num “anelo de existência infinita”. Como 
a volonté voulante de Blondel, esse desejo está constantemente aquém 
de suas objetivações nas diferentes atividades humanas e elas não se 
igualam a ele. Ora, e aqui encontramos o fundamento psicológico da 
análise fenomenológica, o agir humano dinamizado pela transcendência 
imanente dirige-se não somente à objetividade, à essência, ao 
“filosófico”, mas também à inter-subjetividade, à existência, ao 


existencial. 


2. A tendência fundamental ao conhecimento O segundo 


grande movimento argumentativo se dedica à análise da primeira 


37 M. Blondel, “Lettre sur les exigences de la pensée contemporaine en matière d'apologétique 
et sur la méthode de la philosophie dans Pétude du problème religieux”, Annales de philosophie 
chrétienne, nouvelle série, XXXII1(1896), 604-605. 
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direção antropológica fundamental e se desenvolve, como o primeiro 
grande movimento, em três etapas. A primeira etapa trata da “filosofia 
pura”. A atividade “que tende à verdade por meio do contato essencial 
intencional” e que busca “as últimas razões de ser das coisas” se chama 
“filosofar” e seu resultado é a “filosofia” em sentido amplo. “Filósofo” 
é quem responde à questão do ser destinando “uma parte importante 
de sua vida” à “adequação entre seu conhecimento e a realidade”, O 
ato de filosofar, de adequar o conhecimento à realidade, é complexo 


pois seus fins mantêm diferentes relações com os meios utilizados. 


A segunda etapa explora os limites da “filosofia pura” e afirma seu 
destino existencial. A tendência humana de tipo filosófico parece 
manter com a tendência humana de tipo existencial uma relação 
puramente extrínseca, denotada pela distinção tomista entre a finalidade 
da obra e a finalidade do agente. Mas essa relação é, na verdade uma 
relação de subordinação: “uma finalidade filosófica deve subordinar- 
se ou, caso contrário, desaparecer diante de uma finalidade 
existencial”*”. A resposta de tipo “filosófico” é uma resposta à questão 
do ser, mas ela é aparente e provisória; ela não é capaz de satisfazer “a 
aspiração existencial do homem”. Nela o ser apenas “aparece” à alma. 
Ela apenas torna presente e possível, pelo conhecimento, a uniáo 
existencial no amor. Do mesmo modo, o prazer do ato de 
conhecimento náo pode ser comparado ao prazer do ato existencial. 
A atividade “filosófica” é funcional, de preparaçäo à atividade 
existencial. Mais que isso, a filosofia pode, em sua orientação à verdade, 
“utilizar a ordem existencial em sua busca cognitiva”*. O encontro da 
filosofia com a existéncia é o “ponto central da análise da filosofia de 


hoje”, 


88 Existencialismo...30. 
"TT Existencialismo...33. 
1% Existencialismo...34. 
$ Existencialismo...41. 
2 Existencialismo...41. 
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A terceira e última etapa do segundo movimento argumentativo trata 
do filosofar de tipo existencialista. “chamamos existencialista a filosofia 
que emprega, em seu ponto de partida e ao longo de sua elaboração, o 
contato existencial unido ao raciocínio” *. Quais são as características 
do existencialismo como método filosófico? Elas têm em comum o 
fato de ter raízes no “contato existencial afetivo”#, Nele, o sujeito 
coexiste com o objeto. O contato afetivo gera conhecimento subjetivo. 
Mas o que o conhecimento subjetivo perde em objetividade, ele ganha 
em profundidade. A filosofia existencialista se debate “entre 


745, Essas duas dimensões - objetividade e 


objetividade e profundidade 
profundidade ou abstração e vivência - devem ser mantidas juntas pelo 


existencialismo que quer ser filosófico. 


Essa busca de complementaridade entre o filosófico e o existencial 
tem cinco consequências “estranhas e fecundas”*, A primeira diz 
respeito à universalidade. Diferentemente da filosofia realista do senso 
comum, a filosofia existencialista almeja apenas a “uma certa 
universalidade”*, tornada possível pelas “comunicações subjetivas”. A 
segunda diz respeito à verdade. A prova existencial reside apenas na 
ressonância que seus dados elementares produzem na alma. À terceira 
consequência se refere ao valor da razão. O existencialismo não constrói 
uma filosofia “de costas para a razão”: ele se distancia dela no ato 
existencial, mas volta imediatamente a ela para a explicação lógica do 
ato existencial. A quarta é a bifurcação imposta pelo método 
existencialista. O autor existencialista nos transmite seu “contato 
existencial”. Cabe a nós reproduzir esse contato e chegar a um 


conhecimento similar. Essa bifurcação, em que “reproduzimos o 


8 Existencialismo, 41. 
“ Existencialismo, 44. 
5 Existencialismo, 46. 
t6 Existencialismo, 47. 
17 Existencialismo, 48. 
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subjetivo para chegar ao ser”, constitui “a chave do existencialismo”, 
A última consequência decorre quase que naturalmente da quarta. Ela 
diz respeito ao recurso à poesia, especialmente a poesia dramática, 
como meio de expressão filosófica. Trata-se aqui não de explicar a 


vivência, mas de comunicá-la. 


Enquanto o primeiro movimento argumentativo parte da 
fenomenologia da experiência de linguagens diferentes sobre o tempo 
para aceder a duas tendências fundamentais e complementares do 
humano em sua transcendência imanente, o segundo movimento 
argumentativo, que trata da primeira tendência fundamental, recorre 
à filosofia aristotélico-tomista e ao que em lógica tradicional se chamava 
petição de princípio para postular uma relação de subordinação da 
atividade cognitiva à atividade existencial e, consequentemente, da 


tendência fundamental à essência à tendência fundamental à existência. 


Blondel ajuda a explicar Segundo uma vez mais. Quando a análise da 
expansão real da intenção voluntária, empreendida em L'Action, atinge a 
última etapa, a da religião natural, a defasagem recorrente entre o querer 
e o que foi feito, entre volonté voulante e volonté voulue, toma a forma da 
constação do humano inacabado, que postula, por sua vez, o que o filósofo 
católico chama de “único necessário”: Deus. A superação do humano 
inacabado depende, de agora em diante, de uma escolha: responder 
positiva ou negativamente ao que teologicamente se chama vocação 
sobrenatural do humano. À dinâmica da transcendência imanente culmina 
além do cognitivo e manifesta o verdadeiro destino humano. Segundo 
argumenta de modo análogo. A filosofia não basta para “preencher a aspiração 
existencial do ser humano”. Há um momento em que o filosofar atinge seus 


250 


limites e se torna necessário dar à vida “um sentido existencial, não cognitivo 


8 Existencialismo, 52. 
9 M. Blondel, L'Action, Paris, Alcan, 1893, 339-356. 
% Existencialismo... 36-41. 
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Esse postulado, encontrado igualmente em diferentes formulações 
na filosofia existencialista, mesmo atéia, é o que chamei há pouco uma 
petição de princípio constitutiva da argumentação. O postulado é 
invocado como auto-evidência e não como mera hipótese para o 
argumento em favor da subordinação da tendência fundamental à 
essência à tendência fundamental à existência. Ele é reforçado 
comunturalmente pelo fato de as filosofias existencialistas de Marcel e 
Sartre aparecerem, no fim da primeira metade do século 20, em Paris 
como em Buenos Aires, como a nova e mais promissora etapa da 
filosofa ocidental em razão de seu combate pela liberdade e contra o 


imanentismo cientista. 


3. A tendência fundamental à coexistência Chegamos assim ao 
terceiro grande movimento argumentativo cujo tema é a segunda 
direção fundamental: a atividade existencial. Trata-se aqui de esclarecer 
uma dupla relação: em primeiro lugar a relação entre a atividade 
existencial e a arte e, em particular, a poesia; em segundo lugar a relação 
entre poesia e filosofia. A primeira etapa descreve a “atividade 
existencial pura”. Ela tem raiz no amor pelo qual o humano projeta-se, 
entrega sua existência, rumo a uma existência mais plena. Ela pode ser 
exemplificada pelo amor conjugal, em que se entrega metade da 
existência, e pelo amor divino, em que se entrega a totalidade da 


existência. 


A segunda etapa desse terceiro movimento descreve a origem do 
ato criador artístico na plenitude da atividade existencial. Quando o 
amor intenso, transbordante, nos leva à plenitude existencial, buscamos 
um outro “eu” para compartilhar nossa plenitude. Se esse outro “eu” 
não está presente, então nós cantamos, falamos, dançamos, levados 
pelo entusiasmo. Essa é a raiz mais profunda da arte. A arte provém 


de uma “fonte existencial”, do “entusiasmo interior”, ela busca 
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reproduzir a “subjetividade afetada por uma existência que 


transborda”*!. 


As características do ato criador artístico são análogas às características 
do ato filosófico existencial: a arte não pretende ser objetiva, mas 
contém, mesmo assim, uma dimensão de universalidade comparável 
à da filosofia existencialista; a arte não pode provar seus próprios valores: 
o que se pode fazer é medir a perfeição de uma obra de arte pela 
ressonância da obra; na arte não existe bifurcação entre sujeito e objeto 
pois não existe nenhuma objetividade: ela busca a “mais pura e completa 
coexistência”; por isso mesmo, não tem sentido perguntar se a arte 
rejeita a falsidade; finalmente, não é impossível nem necessário que a 
expressão artística tenha um sentido lógico ou racional. Enquanto o 
ato existencial é “alógico e arracional”, a expressão artística, Isto é, a 
reprodução da subjetividade, pode comportar a razão “que se subordina 


ao fim existencial pretendido”, 


A terceira etapa aborda a poesia e sua afinidade eletiva com a 
tendência fundamental à essência ou “filosofia”. Entre as artes dinâmicas 
e as artes plásticas, a poesia se distingue pela faculdade de “expressar- 
se por meio da palavra”, signo convencional “dirigido diretamente, 
por meio dos sentidos, ao entendimento universal”. A educação da 
faculdade da palavra nada mais é que a educação do entendimento, 
do sentido cognitivo, “enquanto meio necessário quando se quer fazer 
poesia”. A poesia nunca será uma atividade cognitiva, mas não pode 
desprezar as exigências cognitivas da palavra. Mas o efeito artístico da 
poesia não é função de seu conteúdo intelectual. A poesia e, de resto, 


a arte em geral, têm que ser protegidas da “paixão pela objetividade”: 


7 Existencialismo, 79, 71, 64. 
% Existencialismo, 70. 
"7 Existencialismo, 78. 
"7 Existencialismo, 74. 
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“nossa vida, nosso amor, nossa poesia são, em sua essência, um 
mistério”. Ela é capaz, mais que outras artes, de interpretar 


56 


cognitivamente um fenômeno que é essencialmente existencial”. 


Fica claro, assim, que na ordem essencial cognitiva, a filosofia 
existencialista tende à linha existencial afetiva enquanto a poesia, em 
razão de sua instrumentalidade verbal, tende na ordem existencial à 
linha cognitiva. A filosofia existencialista não é poesia pois tem uma 
finalidade cognitiva. A poesia não é filosofia existencialista pois sua 
origem e sua essência subjetiva estão em conflito com uma finalidade 
cognitiva. Mas uma e outra “se ajudam e se harmonizam””, Elas 
representam, no campo da arte e no campo da razão, “as atividades 
máximas do homem”%. Na complexidade que lhes caracterisa, elas 
oferecem “uma resposta mais total às necessidades do homem no 


âmbito do conhecimento e no âmbito do amor superabundante””, 


Este último grande movimento pede uma breve nota exegética sobre 
a arte e a poesia. Um texto de fenomenologia do agir que desde as 
primeiras páginas quer ser determinado por “uma volta ao sentido 


760 não pode ser pródigo em 


comum no que ele tem de real e sintético 
sutilezas teóricas e não poderia, neste caso, extender-se num debate 


sobre a estética moderna. 


Assim, em relação à arte, o terceiro movimento limita-se em primeiro 
H 
lugar a associar sua origem a “uma fonte existencial”!, à experiência 


62 


do “amor transbordante”?, ao “entusiasmo interior”* que, na ausência 


% Existencialismo, 77. 
% Existencialismo, 78. 
"7 Existencialismo, 80. 
38 Existencialismo, 80. 
% Existencialismo, 81. 
6 Existencialismo, 7. 

61 Existencialismo, 78. 
82 Existencialismo, 61. 
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de um outro “eu” com quem compartilhar esse excesso, expressa-se 
no canto, nas palavras, na dança e nas artes plásticas. Essa origem 
existencial, mística, positiva da arte leva logicamente à rejeição da 
definição de arte como “produção de beleza” pois ela pressuporia que 
a origem da arte seria “um vazio existencial a ser preenchido”! Além 
disso, de acordo com as notas acrescentadas ao texto em apêndice, a 
poesia, uma das artes dinâmicas, “é a fabricação de um recipiente 
externo, palavras e ritmo, para esse transbordar experimentado pela 


»65 266 


alma””. Nesse sentido, “cada poeta é um místico antes de ser poeta””., 
Essa explicação da arte e da poesia como expressão de plenitude em 
vez de falta de plenitude faz da arte e da poesia irmãs gêmeas menores 
da relação entre o divino e o humano a qual, não por acaso portanto, 


é descrita na conclusão do livro como “arte imanente””. 


68 Existencialismo, 71. 

6 Existencialismo, 62. 

65 Existencialismo, 103. 
66 Existencialismo, 104. 
67 Existencialismo, 83-85. 
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8 
Hipôteses Interpretativas: apologética, 
evolucionista, antropológica 


À arquitetura retórica presente na e instituída pela orquestração dos 
três grandes movimentos argumentativos engendra o espaço de 
construção das hipóteses interpretativas atribuíveis ao texto. É possível, 
inevitável, e mesmo desejável, atribuir ao texto que examinamos, e a 
qualquer outro texto que é um “têxtil”, uma variedade de hipóteses 
hermenêuticas. Nenhum texto têxtil é inerentemente unívoco. Mas a 
precedência do ato de leitura em relação a seus resultados e a 
exterioridade autônoma do texto em relação ao intérprete, sugerem, 
por outro lado, que as hipóteses interpretativas não podem ser 
indiferentes à pergunta sem resposta absoluta sobre a intenção do autor 
ao compór o texto e, portanto, ao caráter cripto-normativo da 
argumentação. Nenhum texto têxtil é indiscriminadamente polissêmico. 
Isso é ético. Convém testar a inconsistência das nossas hipóteses 
hermenêuticas com a arquitetura retórica para que o sentido do texto 
que predicamos “significativo” ou mesmo “verdadeiro” não apareça 
como irresponsável em relação ao argumento, como puramente 


arbitrário e, portanto, como potencialmente violento. 


Passo a descrever, em conclusão, quatro hipóteses interpretativas 
que me parecem não ser inconsistentes com a arquitetura da 
argumentação. À esta altura já não escrevo mais apenas como leitor 
do texto que examinamos, como fiz na seção dois acima, mas 
intencionalmente como leitor de um texto que é o primeiro de um 
corpus constituído por obras atribuídas ao autor em seu contexto, 


ambos evocados na primeira seção deste estudo. 
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1. Filosófica: A primeira hipótese interpretativa é a mais evidente 
por ser a mais adequada à inscrição universitária do texto como texto 
de licenciatura em filosofia. Ela consiste em ler a obra como texto 
filosófico e, mais precisamente, como figura do chamada 
existencialismo cristão. Uma figura em que se vêem claros traços de 
parantesco com programas filosóficos da mesma época, como o de 


Gabriel Marcel. 


Marcel pensa a condição humana no mundo industrial moderno e 
em resposta à tendência das sociedades modernas a reduzir o 
verdadeiro ao tecnicamente verificável. Segundo Marcel nós vivemos 
num mundo mutilado, alienado, que nos impõe o funcionalismo - em 
que somos definidos pelas funções ou papeis que cumprimos em 
sociedade - e que, cada vez mais dependente da técnica, asfixia em 
nós a inquietude ligada à exigência de transcendência ou exigência 


ontológica. 


Nesse contexto de hegemonia do exterior sobre o interior, do 
funcional sobre o ontológico, Marcel reabilita a meditação sobre a 
existência pessoal como método filosófico de esclarecimento dessa 
mesma existência. Trata-se, como ele mesmo escreveu sobre seu 
método filosófico no primeiro volume de O Mistério do Ser, de uma 
ascese da vida ao pensamento, seguida pela volta à vida a fim de iluminá- 
la pelo pensamento®. Seu ponto de partida não são abstrações 
legitimadas pela tradição filosófica, mas exemplos de situações concretas 
vividas por ele mesmo que serão pensadas em linguagem ordinária e 


em profundidade à maneira fenomenológica. 


68 G. Marcel, Le Mystère de l'être, Paris, Aubier, 1951, I, 41 

Para os parágrafos seguintes sobre Gabriel Marcel, recorri ao artigo de Brian Treanor : “Gabriel 
(Honoré) Marcel”, na Stanford Encyclopedia of Philosophy, consultada em 10/09/2012: 
http://plato.stanford.edu/cgi-bin/encyclopedia/archinfo.cgi?entry-marcel 
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Esse método e esse ponto de partida são inseparáveis da afirmação 
do caráter único - misterioso no sentido forte desse termo - de cada 
existência, que ele opõe ao racionalismo cientista. Surge dessa 
polarização antimonista um pensamento naturalmente dual, marcado 
por pares de conceitos que, a esta altura de nosso estudo do jovem 
Segundo, nos soam familiares como ter e ser, funcionalismo e exigência 
ontológica, problema e mistério, reflexão primária e reflexão 


secundária. 


O mundo alienado e tecnológico está ao mesmo tempo repleto de 
“problemas”, que nos são exteriores, e vazio do “mistério” ao qual 
pertencemos e do qual participamos. O pensamento dos problemas 
toma a forma do que Marcel chama reflexão primária: ele é analítico e 
visa as essências das coisas. O pensamento do mistério, a reflexão 
secundária, é um trabalho de busca de síntese, de superação do 
fragmentário pela via existencial e explica, pelo menos para Marcel, o 
recurso à linguagem do teatro como como forma privilegiada de 


expressão. 


Marcel poderia sem dificuldade ter escrito as primeiras linhas 
de Existencialismo Filosofía y Poesía: “Para não pressupôr coisas 
que têm de ser provadas, comecemos nossa busca ignorando as 
definições (...) Os exemplos abrirão caminho à definigio.”% Marcel 
poderia ter reconhecido traços claros de seus pares de conceitos, 
especialmente problema e mistério e reflexão primária e secundária, 
nas categorias segundianas de atividade filosófica e atividade 
existencial, definidas metodologicamente pela relação objetiva com 
a essência das coisas, orientada pela busca da verdade, e pela relação 
subjetiva com a existência, orientada pela busca do bem. Marcel 


reconheceria analogias entre o que o fez filosofar por meio do teatro 


6% Existencialismo, 13. 
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e a aproximação operada por Segundo entre a tendência da filosofia 
existencial à poesia e a tendência da expressão artística poética ao 


filosófico. 


2. Apologética: De acordo com esta hipótese interpretativa, 
Existencialismo Filosofia y Poesía procura demonstrar que o espírito 
filosófico dos novos tempos não se opõe, mas confirma, e mesmo 
contribui, para a experiência da pertinência da fé cristã. Quais são os 


argumentos em favor dessa hipótese? 


O primeiro diz respeito ao autor. O jovem jesuíta Juan Luis Segundo 
escreveu seu primeiro livro com a obediência audaciosa que associer 
acima ao estilo de sua ordem, numa época em que a Companhia 
procura, a exemplo dos jesuítas franceses, ajudar a Igreja Católica a 
sair pastoralmente de seu enfeudamento anti-moderno. Por um lado, 
cada vez que ele deve demonstrar, fundar sua argumentação, ele recorre 
em obediência a um universo conceitual tradicional herdado do 
tomismo. Por outro lado, o que está sendo demonstrado transcende 
conceitualmente e audaciosamente esses mesmos limites. Segundo 
escreve entre correntes de pensamento antigas e modernas recebidas, 
que ele critica implicitamente sem abandonar formalmente, e correntes 
de pensamento ascendentes desde o começo do século vinte, que ele 
explora e com as quais se identifica criticamente. Mas o que está sendo 
demonstrado? A pertinência do cristianismo para as sociedades 
ocidentais. Chego aqui ao segundo argumento, a história da filosofia 


no fim da primeira metade do século 20. 


A síntese entre a tendência fundamental à essência e a tendência 
fundamental à existência, que constitui a arquitetura argumentativa do 
texto, é correlativa, no plano da história da filosofia, à emergência das 
filosofias existencialistas. Se o existencialismo, mesmo ateu como o de 
Sartre, é um humanismo - como são outras correntes filosóficas 


francesas da mesma época como o bergsonismo e o personalismo - 
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segue-se que essas recentes transformações na história da filosofia não 
são estrangeiras ao ethos do cristianismo. Ao contrário: tanto a 
resistência ao humano unidimensional quanto a reflexão sobre a 
liberdade fazem delas e desses novos capítulos da história da filosofia 
ocidental não somente um aliado potencial, mas também uma 
oportunidade para a afirmação da significação concreta, cotidiana, da 
transcendência como dimensão constitututiva do humano criado à 
imagem do Absoluto. Segundo, aluno de Ismael Quiles, crê que a 


história da filosofia é um kairos. 


Isso me leva ao terceiro argumento, fornecido pela Conclusão do 
livro. Ela é uma nota teológico-estética em que o Deus cristão, que é 
amor, coroa e subsume a análise das duas tendências humanas 
fundamentais tornada possível pelas transformações por que passa a 
filosofia ocidental no século 207. Nossa existência é “absolutamente 
absurda” na ausência de um “Tu absoluto” cujo amor superabundante 


"TT Nós participamos dele “em 


a engendra como “resposta artística 
cada um dos nossos amores” pois “amamos algo dele em cada plenitude 
existencial”. Nossa é vida é, certamente, um vazio de Deus, que 
enchemos com “os amores limitados do nosso universo”?. Mas ela é 
igualmente e pouco a pouco, como a origem da atividade artística e 
poética, a “plenitude de Deus” que gera a necessidade de um “recipiente 
maior” para a expressão do transbordamento existencial. À arte externa 
é “muito superficial, muito pequena, muito material” para abrigar e 
dar expressão a esse amor. O que podemos fazer é “construir outra 


alma com os materiais da nossa”. Assim nos separamos do menos 


precioso para termos mais e melhor lugar para receber o “Novo 


70 Existencialismo, 83-85. 
71 Existencialismo, 88. 
7? Existencialismo, 83. 
73 Existencialismo, 84. 
74 Existencialismo, 84. 
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Hóspede”. Ele formula em nós a pergunta primeira sobre o que é 
nosso existir. Esse é o primeiro aspecto das relações entre Deus e o 
humano. Depois, ele nos dá a resposta existencial e enche nossa alma 


”75 


de plenitude. A “arte imanente”” é o sentido desse segundo aspecto 


das relações existenciais entre o humano e o Absoluto. 


3. Evolucionista As primeiras palavras do prefácio de 
Existencialismo Filosofía y poesía revelam um traco constitutivo do 
futuro pensamento teológico de Juan Luis Segundo: sua inscrição numa 
teoria teológica da história humana. Nessas primeiras palavras, 
Segundo, que busca sínteses, se refere criticamente ao fato de a filosofia 
ocidental, da idade média ao século 20, ter se dedicado quase que 
exclusivamente á análise “de pontos mínimos” dessa “máquina 
maravilhosa que é o existir”. Mas ele acrescenta logo a seguir: “seria 
uma aberração pensar que em tantos séculos a humanidade pensou 


”76 


em vão”, Ela não poderia. Sua história tem sentido último, como 
mostrarão vários trabalhos posteriores do nosso jovem autor, na 
dialética do Grande Pedagogo que ensina e da humanidade que 
aprende progressivamente operando sínteses entre muitos erros e 


alguns acertos. 


Um Ensayo de síntesis, nas palavras do subtítulo da obra, impõe-se, 
portanto, como a tarefa que pode contribuir para que a humanidade 
dê mais um passo. Que passo? Um novo passo em direção a seu futuro 
divino, descrito pelo jovem Segundo em termos mistico-evolutivos: “este 
trabalho quer ser tão somente mais um grão de areia para a edificação 
desse umbral filosófico pelo qual os homens unidos adentrem sua 


verdadeira morada que é a Vida.”” 


75 Existencialismo, 85. 
76 Existencialismo, 7. 
77 Existencialismo, 7. 
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Segundo descreve o sentido último de seu primeiro livro situando- 
se entre o sentido teológico dos grandes períodos históricos passados 
e o sentido teológico do devir histórico. Entre eles está o tempo da 
passagem de um a outro, de construção do limiar, da soleira, do que 
ele chama de “umbral”: buscar formas de pensamento, filosófico e 
teológico, intrínsecas a uma “síntese vital do universo”. A 
complementaridade entre a tendência fundamental à essência das coisas 
mediada pela verdade e a tendência fundamental à existência mediada 
pelo contato afetivo, a subordinação da primeira tendência à segunda, 
bem como as afinidades eletivas entre o desenvolvimento da primeira 
tendência e a linguagem privilegiada da segunda, surgem assim como 
retórica de um humanismo habitado pelo Grande Pedagogo e, 


portanto, prometido na ambivalência presente à penitude futura. 


Quem leu o Segundo posterior se lembrará que a palavra umbral e 
a cosmovisão evolucionista que ela encarna cumprirão nos anos 1960, 
para me limitar a apenas uma referência, um papel fundamental na 
análise que fará Segundo da situação da América Latina e em sua 
reflexão sobre a função da Igreja e da teologia em relação ao futuro do 


subcontinente”. 


4. Antropológica A quarta hipótese é a mais ostensivamente 
ligada à arquitetura dos grandes movimentos argumentativos do texto 
€ a mais promissora do ponto de vista do que será no futuro o corpus 


segundiano. 


Trata-se de ver através da arquitetura menos uma reflexão abstrata 


sobre o pensamento filosófico da época, como o título do livro sugere 


78 Existencialismo, 9. 

? Ver por exemplo: J. L. Segundo, “La Iglesia en la evolución de un continente”, in De la 
Sociedad a la teología, Buenos Aires, Carlos Lohlé, 1970, 155-173; J. L. Segundo e J. P. 
Sanchis, As Etapas Pré-cristäs da Descoberta de Deus, Petrópolis, Vozes, 1968. 
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até certo ponto enganosamente, e mais uma compreensão do humano, 
através de seu agir, esclarecida pela filosofia. Isso corresponde ao 
método fenomenológico empregado por Segundo ao longo dos três 
capítulos. Para não propor coisas que têm que ser provadas, ele escreve 
nas primeiras linhas do primeiro capítulo, “comecemos nossa busca 
ignorando as definições Poesia e Filosofia”. E explica: os nomes 
universais que constituem nossa linguagem “procedem da necessidade 
de agrupar em um signo comum seres que apresentam características 


”80 Ao discutir pouco depois as noções de 


essenciais semelhantes 
“filósofo”, “filosofia” e “filosofar”, ele deixa de lado “inumeráveis 
de] ~ > [a A z HI a d Di 
discussões” e “livros inteiros” dedicados a esses termos pois “nossa 
análise desses vocábulos adotará o ponto de vista humano: o que 


significam na atividade do homem”!, 


Assim, a arquitetura retórica emerge, graças ao método 
fenomenológico de Husserl e Sartre, do que nosso autor chama na 
introdução um “retorno ao sentido comum no que ele tem de real e 
8 


sintético” e espelha uma antropologia em elaboração. Quem é o 


humano segundo Existencialismo Filosofía y Poesía? 


O humano provém, como obra artística, do amor transbordante do 
“Infinito Pessoal” e participa dele em cada ato de amor. O humano é 
“vitalidade integral” complexa, inacabada, relacional. A existência 
humana é “desejo natural, irresistível e misterioso”, “anelo de infinita 
existência”, que faz do humano homo viator, indigente de si mesmo e, 
por isso mesmo, dependente do projetar-se, do sair de si mesmo, do 
contato com outros seres para conhecê-los e amá-los e, assim, ser mais 
rumo à bondade suprema, ao “Tu Absoluto”. É no projetar-se 


necessário à plenitude existencial que a “vitalidade integral” se bifurca 


8% Existencialismo, 13. 
8! Existencialismo, 30. 
82 Existencialismo, 8. 
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sem se tornar duas. A unicidade ad Unum, em caminho para o Um, 
viaja existencialmente pelo amor como humano dual, homo duplex 
descrito no primeiro movimento argumentativo, na dinâmica incessante 
e sintética da interrelação entre a tendência à essência dos seres descrita 
no segundo grande movimento argumentativo e a tendência à existência 


dos seres descrita no terceiro movimento argumentativo. 


Quem leu a obra posterior de Segundo se lembrará que esse 
ternário antropológico formado (1) pela ação motivada pela 
transcendência imanente e orientada, (2) pelo conhecimento das 
essências com vistas à verdade e (3) pela coexistência afetiva com 
vistas ao bem delimita, sob designações que variam segundo os 
problemas examinados, um região fundamental do pensamento de 


Segundo. 


Quem substituir os três termos respectivamente pelas noções de 
liberdade, filosofia ocidental e religião, encontrará, ainda no 
período da gênese universitária, os eixos constitutivos da tese 
doutoral principal, Berdiaeff: une réflexion chrétienne sur la 
personne. Nela, Segundo, num primeiro momento, descreve o 
círculo hermenêutico formado pela busca de liberdade interior e a 
relação do filósofo russo com a simbólica cristã e, num segundo 
momento, procura mostar de que forma a mensagem profética 
oriunda desse itinerário pessoal pôde recorrer paradoxalmente, 
para tornar-se eficaz e fazer-se ouvir no Ocidente, ao universo 


categorial objetivante da filosofia moderna. 


Quem substituir o mesmo ternário antropológico 
respectivamente pelos termos práxis, ideologia, e fé antropológica 
encontrará a figura de um dos elementos essenciais da futura tensão 
entre Segundo e algumas teologias da libertação. Essa figura começa 


a esboçar-se no debate com Hugo Assmann (1933-2008) 
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inaugurado em Massas e Minorias* e desenvolvido em Libertação 
da Teologia”, e assume contornos definitivos ao longo do primeiro 
volume de O Homem de Hoje diante de Jesus de Nazaré” em que 
Segundo, para expôr as dimensões do humano, parte, como fizera há 
mais de trinta anos em seu primeiro livro, da análise da célebre rima 


de Bécquer chamada “ Volverán las oscuras golondrinas...” 


83 J, L. Segundo, Masas y minorías en la dialéctica divina de la liberación, Buenos Aires, La 
Aurora, 1973, 82-110; Massas e minorias na dialética divina de libertacáo, Sáo Paulo, Loyola, 
1975. 

èt J. L. Segundo, Liberación de la teología, Buenos Aires, Carlos Lohlé, 1975, 104-126; 
Libertacáo da Teologia, Sáo Paulo, Loyola, 1978. 

85 J, L. Segundo, El hombre de hoy ante Jesús de Nazaret, Madrid, Cristiandad, 1982, tomo 
I: Fe e ideología, esp. 179-213; O Homem de Hoje diante de Jesus de Nazaré, São Paulo, 
Paulus, 1983. 
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Il 
Da Teologia Escolástica 
à Nova Teologia 


Dois Ensaios sobre a Gênese Universitária de Juan Luis Segundo 


No plano intelectual e teológico, com ele começou 
para mim o que sempre entendi como minha 
própria “teologia da libertação”... 


“No plano intelectual e teológico...” As palavras em exórdio, de 


Juan Luis Segundo, constituem o ponto de partida e de chegada deste 


ensaio, escrito originalmente em francês para outro público e 
modificado substancialmente para ser publicado em livro em português. 
Procurarei demonstrar o que elas revelam sobre um aspecto 
fundamental da gênese universitária do pensamento de Segundo através 
de uma revisão de alguns momentos importantes da história da teologia 
católica romana européia no século XX que “preparam” o Concílio 
Vaticano [I e a teologia da librtação. Procurarei também indicar o que 


elas anunciam sobre o curso posterior da obra do jesuíta uruguaio. 


“...com ele...” O pronome “ele” refere-se ao teólogo jesuíta belga 
Leopoldo Malevez e, mais precisamente, ao curso sobre a teologia da 
H E 
graça que Malevez ministrou em Lovaina, Bélgica, em 1953-1954, 
primeiro ano dos estudos teológicos de Segundo na seção francesa da 
faculdade jesuíta de teologia, estabelecida a partir de 1948 em 
É 


Egenhoven-Haverlee*. 


$5 CF. C. Dumont. "enseignement théologique au Collège jésuite de Louvain: Louvain 1838 
- Bruxelles 1988", in Nouvelle Revue Théologique, 111 (1989) 556-572. 
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“...com ele começou para mim...” A afirmação central é de uma 
certa filiação e, portanto, de uma certa continuidade. Ao associar a 
gênese de seu futuro pensamento teológico ao ensino de Malevez, 
Segundo sugere uma certa relação de continuidade entre a chamada 
nova teologia católica européia, que contribuiu decisisivamente ao que 
eu, protestante, chamaria a “originalidade” do Concílio Vaticano II 
(1961-1965), e a emergência da teologia da libertação na América Latina 


durante os mesmos anos sessenta do século passado. 


“...o que sempre entendi como minha própria “teologia da 
libertação”. Mas por que Segundo insiste nessa continuidade? A 
resposta está no contexto literário-teológico dessa citacáo. Essas palavras 
se encontram no livro Teologia da Libertação: Uma Advertência à 
Igreja, em que Juan Luis Segundo procura demonstrar que a teologia 
da “Instrução sobre alguns aspectos da teologia da libertação”, publicada 
pela Congregação para a Doutrina da Fé em setembro de 1984, sob a 
direção do futuro Papa Benedito XVI, não se inscreve na continuidade 
teológica do mesmo Concílio Vaticano II e, em particular, da 
Constituição Gaudium et Spes”. A afirmação sobre Malevez está ligada, 
portanto, à hipótese implícita segundo a qual haveria mais continuidade 
entre o espírito do Concílio Vaticano II e as teologias da libertação 
que entre esse mesmo espírito e a Instrução de 1984 da Congregação 
para a Doutrina da Fé. Apesar de corajosa e provocante, essa hipótese 


nunca foi contestada publicamente pela Cúria Romana. 
Três digressões relativas à turbulenta história da teologia da graça 
no ocidente latino poderão nos ajudar tanto a compreender melhor o 


significado da dívida de Segundo para com Malevez e a chamada “nova 


8 J.L. Segundo, Teologia da Libertação: Uma Advertência à Igreja. São Paulo: Paulinas, 
1987, p. 95. Ed. orig.: Teologia de la liberación: respuesta al Cardenal Ratzinger. Madrid: 
Cristiandad, 1985, p. 98-99. 
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teologia” quanto a delimitar o terreno teológico em que Segundo 
edificará seu vasto programa de uma “teologia aberta para o leigo 
adulto” e, assim fazendo, contribuirá à sua maneira para a emergência 


das teologias latino-americanas da libertação. 


Essas três digressões serão introduzidas na ordem cronológica dos 
problemas a que elas se referem. A primeira, situada nos séculos V e 
VI da nossa era, aborda a questão do “começo da fé”, initium fidei, e 
trata tanto do problema semi-pelagiano do livre arbitrio no começo da 
fé quanto da questão, mais ampla e ligada e ele, da preparatio evangelica, 
isto é, da relação entre a graça divina e a vida “pré-cristã” dos que 


ainda não foram batizados. 


A segunda e a terceira digressões se referem aos teologúmenos 
natura pura e existencial sobrenatural (úbernatúrliches Existential). Elas 
reconstituem, no contexto dos debates teológicos ocorridos 
especialmente na Europa ocidental na primeira metade do século XX, 
as etapas mais importantes da emergência de uma linguagem que 
procura transformar o dualismo clássico natureza-graça em dualidade 
reconciliada e que contribuiu, por isso mesmo, tanto ao aggiornamento 
buscado pelo Concílio Vaticano H quanto a uma abordagem mais 
construtiva da relação entre o dom divino da justificação e da justiça e 


a busca humana de liberdade e libertação. 


A segunda digressão, sobre o dualismo escolástico natura pura e 
sobrenatural, reconstitui a des-construção agostiniana, empreendida 
por Henri de Lubac, da emergência na escolástica tardia da distinção 
hierárquica entre um plano puramente natural e um plano superior, 
sobre-natural, da graça divina. A terceira, mais longa, percorre 
esquematicamente a contribuição que fizeram à superação desse 
dualismo escolástico Maurice Blondel, Joseph Maréchal, o próprio de 


Lubac, e finalmente Karl Rahner. 
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É por esse longo desvio que chego, na quarta parte deste estudo, a 
Leopoldo Malevez, descrevo sua inserção nesse mesmo debate 
Justamente no período em que Segundo chega a Lovaina para seus 
estudos teológicos, e procuro delimitar possíveis afinidades eletivas entre 
a leitura crítica que faz Malevez do programa da nova teologia e o 


curso posterior da obra de Segundo. 
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1 
Initium fidei 


O XVI Concílio regional de Cartago, na atual Tunísia, é convocado 
em 417 ou 418 em resposta à propagação da doutrina pelagiana 
segundo a qual o humano, por não ter sido corrompido pelo pecado 
de Adão, é capaz de escolher livremente o bem que vem de Deus ou o 
mal que não vem de Deus. Contra o pelagianismo, esse Concílio 
condena a negação do pecado original (cânones 1, 2, 6); a negação da 
necessidade da graça para o cumprimento dos mandamentos (cânones 
3-5); e a impossibilidade de os santos pecarem (Cânones 7-8). Desse 
modo, o concílio dá razão a Agostinho contra o monge francês Pelágio, 
que viveu nos séculos IV e V, e seu amigo Celéstio®, Mas os decretos 
de Cartago não conseguem pôr fim à constelação de problemas 
doutrinários implicados nas relações entre graça e livre arbítrio e 
suscitados particularmente pelo que setores da historiografia tradicional 
descrevem como uma certa hybris do voluntarismo do monasticismo 


cenobita ou anacoreta. 


Por isso mesmo, já por volta de 420, Vitalis de Cartago, até então 
agostoniano e, portanto, ortodoxo, procura demonstrar, em oposição 
ao “Doutor da graça”, que o ato por meio do qual a pessoa aceita a 
graça divina (initium fidei, começo da fé) decorre não da própria graça, 
mas da determinação autônoma da vontade. Mais ou menos na mesma 
época, os monges de Sousse, na atual Tunísia, reagem à “maneira 
enérgica pela qual Agostinho rejeitava todo mérito anterior à graça, 


descrevendo a fé como um dom absolutamente gratuito de Deus e 


$ G. Dumeige (org.). La Foi catholique. Paris: Orante, p. 520-526; E. Amann. Milève (Concile 
de), in: Dictionnaire de théologie catholique. Paris: Letouzey & Ané, 1929. Tomo 10, 2a. 


parte, colunas 1752-1758. Cf. also http://www.earlychurchtexts.com/public 
carthage canons on sin and grace.htm , consultado em 19/04/12. 
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extraindo desse princípio conseqüências “predestinacionistas”*%. João 
Cassiano (c. 360-435), mestre do ascetismo e, portanto, do combate 
da vontade contra as paixões, afirma, na mesma época e na mesma 
linha de argumentação, que há pelo menos um momento do processo 
salvífico no qual opera tão-somente a liberdade da pessoa: é o momento 
em que começa sua boa-vontade (initium fide), assistida imediatamente, 
diz ele, pela graça divina. Nos passos de São Vicente de Lérins, Fausto, 
Bispo de Riez, no sul da França, escreve, por sua vez, que “no primeiro 
momento de nossa justificação” (initium fidei), Deus, para nos conferir 
a graça, não espera nossos atos: Deus “se contenta com o fato de 


estarmos, de moto próprio, à sua busca”, 


Essa versão light do pelagianismo ficou conhecida, depois das 
controvérsias sobre a teologia da graça suscitadas pelo jesuíta espanhol 
Luis Molina (1536-1600), como “semi-pelagianismo”. Ela reage às 
implicações lógicas e teológicas do agostinismo antipelagiano ao fazer 
valer a boa vontade humana, o livre arbítrio, exclusivamente no início 
da fé (initium fidei). Desse modo ela se opõe à afirmação do 
aniquilamento do livro arbítrio pelo pecado original e pela 
concupiscência por ele engendrada, à afirmação da subordinação 
necessária de toda boa vontade meritória à graça de Justificação, à 
afirmação, por fim, da predestinação anti praevista merita, solidária, 
segundo seus adversários - que não estavam errados neste ponto, 
segundo Karl Rahner - de uma concepção restritiva da vontade salvífica 


de Deus. 


O sínodo provincial mais conhecido como II Concílio de Orange 


(França), reunido em 529 e considerado, desde o século XVI, como 


"TE Amann. “Semi-pélagiens”, in Dictionnaire de théologie catholique. Tomo 14, 2º parte, 
col. 1800. 
% Td. Ibid., col. 1834. 
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l, ensina 


“expressão definitiva da doutrina da Igreja sobre a graça” 
que o initium fidei, o começo da fé, é obra da graça divina. Ele afirma, 
de encontro ao “semi-pelagianismo”, que a disposição pessoal de orar 
pela graça (cânone 3), a vontade de purificação (cânone 4), o aumento 
e o começo da fé bem como a atração à crença (cânone 5), o 
pensamento reto com vistas à salvação e à vida eterna (cânone 7) bem 
como a busca pela graça do batismo (cânone 8) não provêm desse 
“autarquismo restrito”, pois o encaminhamento para a fé, a preparatio 


evangelica é também ela, obra da graça”. 


Voltemos rapidamente ao jesuíta belga Leopoldo Malevez. De 
acordo com Juan Luis Segundo, o teólogo de Saint-Albert de Lovaina 
Julgava que, no sínodo de Orange, o debate referia-se menos ao 
voluntarismo ascético desmedido dos monges, ao qual acabamos de 
aludir e, mais, ao problema, então muito discutido, da virtude dos 
pagãos, o que autoriza a conclusão segundo a qual Malevez abordava o 
começo da fé assistido pela graça menos como instante que como 


história, como processo inscrito na temporalidade”. 


Essa pequena subversão na hermenêutica dos documentos antigos, 
encorajada por uma pré-compreensão consciente da modernidade, 
se transforma em princípio teológico contemporâneo. Ela estimula o 
pensamento sobre a secularidade no século XX ao sugerir que quem 
está fora da vida da Igreja não está necessariamente fora da esfera da 
salvação divina. Que o pro-fano (fora do templo) não manifesta 


necessariamente a ausência do sagrado. Que o corpo místico de Cristo 


“ K, Rahner & H. Vorgrimler, “Orange”, in Petit dictionnaire de théologie catholique. Paris, 
Seuil, 1970, 328. 

2 G. Fritz. “Orange (Deuxième concile d’)”. In: Dictionnaire de théologie catholique, op. cit. 
tomo 11, 1% parte, col. 1087-1103. Cf also http://www.reformed.org/documents 
index.html?mainframe=http://www.reformed.org/documents/canons of orange.html, 
consultado em 19/04/12. 2012. 

ILL. Segundo, op. cit., p. 99-100. 
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transcende as fronteiras canônicas da Igreja. Que do ponto de vista 
soteriológico, a distinção entre criação e redenção não é coextensiva à 
distinção entre Igreja e mundo. Que o que é análogo ao reino pode 
participar misteriosamente do reino. Que a aspiração moderna à 


liberdade e à libertação pode ser positivamente teológica. 
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2 
Natura pura 


Passemos à segunda digressão. Ela é necessária à compreensão da 
terceira e, portanto, da direção teológica que Segundo discerne no 


ensino de Leopoldo Malevez sobre a teologia da graça. 


De acordo com Henri de Lubac, a linguagem da teologia escolástica 
sobre a graça se cristaliza ao longo de uma longa série de polêmicas 
com o teólogo Miguel Baio de Lovaina (1513-1589), com o bispo 
Cornélio Jansênio (1585-1638) e o jansenista francês Pasquier Quesnel 
(1634-1719), e com correntes filosóficas modernas como a religião 
natural e o racionalismo. Ela é o objeto da definição do protestante 
suíço Karl Barth (1886-1968) segundo a qual a teologia católica entende 
por graça a coincidência “entre uma realidade divina tida como causa 
e uma realidade ao mesmo tempo divina e criada, tida como efeito 


dessa causa"). 


Essa linguagem se caracteriza especialmente pela ênfase crescente 
conferida à distinção entre criação e redenção, história do mundo e 
história da salvação, natureza e sobrenatural, e mesmo natureza pura e 
sobrenatural. No âmbito católico-romano, a superação desse marco 
categorial, centrado na noção de natura pura, é vista como 
consubstancial às condições de possibilidade de uma teologia que 
informa o engajamento do cristão “adulto” na solução dos problemas 
do mundo moderno secularizado e, no caso do cristianismo católico 


do nosso continente, nas lutas sociais e revolucionárias. 


% K. Barth. Dogmatique. Genebra, Labor et Fides, 1953. Vol. 1, t. 1, p. 66; cf. também H. 
Miihlen, “Doctrine de la grace”, in R. Van Der Gucht e H. Vorgrimler (dirs.), Bilan de la 
théologie du Xxe siècle. Tournai-Paris: Casterman, 1970. Tomo II, p. 373; R. Winling. La 
théologie contemporaine (1945-1980). Paris, Centurion, 1983. p. 98. 
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Esta segunda seção descreve tanto a crítica patrística da noção 
escolástica de natura pura, empreendida pelo teológo jesuíta francês 
Henri (mais tarde Cardeal) de Lubac (1896-1991), quanto a persistência, 
na teologia católica da primeira metade do século vinte, dessa mesma 
noção e de seu correlativo, o sobrenatural, exemplificada pelos teólogos 
A. Michel e por Van der Meersch, autores respectivamente dos verbetes 
“Surnaturel” e “Graça” do célebre Dictionnaire de théologie catholique, 
que começa a ser publicado em 1908 na França. Comecemos pela 


crítica genética empreendida por Henri de Lubac. 


Henri de Lubac Depois de ter dedicado os quatro primeiros 
capítulos de sua obra magistral de 1946 Surnatureal - études historiques 


a uma refutação agostiniana da antropologia agostiniana de Baio e de 


Jansênio, Henri de Lubac, um dos expoentes da chamada “nova 


teologia”, esboça a história da idéia e, mais tarde, do que ele mesmo 


295 


chamou de “sistema de pura natureza 


Segundo de Lubac, o teólogo dominicano italiano Tommaso Cajetan 
(1469-1534) inspirou-se na nocáo aristotélica de “finalidade 
proporcional” para formular a idéia de natura pura. Ela pressupõe a 
tese, baseada na afirmaçäo do caráter náo meritório dos dons divinos 
concedidos ao homem supralapsário, da possibilidade -”pura- 
possibilidade”, insistirá o espanhol Juan Alfaro mais tarde... - da 
existéncia de um ser humano desprovido desses dons divinos num 


estado hipotético anterior ao estado de inocência. 


Depois do jesuíta espanhol Francisco Suarez (1548-1619), essa noçäo 
se constituirá, ao longo dos séculos, em base de sistemas teológicos 


fundados no postulado de uma ordem puramente natural, isto é, de 


% H. de Lubac. Surnaturel - études historiques. 2. ed., Paris, Desclée, 1991. p. 101-188. 
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uma finalidade humana autônoma, logicamente anterior e realmente 
diferente da “visão beatifica” ou, dito de outro modo, do destino 


humano “sobrenatural”. 


Na terceira parte de Surnaturel de Lubac procura mostrar, 
primeiramente, como os primeiros autores cristãos, sem abandonar o 
quadro tradicional do dualismo semita que distingue a criatura 
multiforme, material e espiritual, do criador, único, transcendente”, 
integram à expressão dos mistérios cristãos termos como “celeste”, 
Di »”» 6 A E »”» cr Se » 6 ei ” 

sobreceleste”, “sobrecósmico”, “sobreessencial”, “sobresubstancial”, 
“Sobreinteligente”, oriundos em particular de cosmologias antigas”. 
Ele procura mostrar, em seguida, como um primeiro sentido da nogáo 
tardia de “sobrenatural” entra na linguagem teológica através das 
expressões “excedentário”, “acima da natureza”, que convergem, por 


sua vez, na expressão “miraculoso”%, 


De Lubac indica, por fim, como metáforas bíblicas vestimentárias 
que exprimiam, segundo a exegese antiga, a condição humana em 
relação ao pecado e à graça - o homem da parábola do bom samaritano 
cujas vestes (a graça) são arrancadas pelos malfeitores, as túnicas de 
pele que, por ordem de Deus, Adão e Eva devem vestir em razão do 
pecado - serão subsumidas, posteriormente à guinada teológica 
aristotélica do século XII, no termo superadditus, utilizado na descrição 
da relação entre o acidente e a essência, entre a forma e a matéria, 
entre habitus e faculdade, de sorte que esse termo e a noção de 
sobrenatural se tornarão, mais tarde, não apenas recíprocos, mas, mais 
que isso, o primeiro se constituirá em definição privilegiada do 


segundo”, Tomás de Aquino, conclui de Lubac, “simplifica”, 


% Td. Ibid., p. 331-332. 
% Id. Ibid., p. 329-353. 
% Td. Ibid., p. 353-373. 
% Td. Ibid., p. 376-394. 
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“moderniza” uma linguagem teológica que amda era “plenamente 


2100 . RA nm P al” nar: 
ao consagrar o termo “sobrenatural para descrever, 


agostiniana 
em sua dupla acepção de miraculoso e transcendente mencionada há 
pouco, “tudo o que se refere mais ou menos diretamente ao domínio 


da salvação, ao domínio da revelação e da graça”, 


A. Michel A linguagem dualista sobre a graça que se constitui e se 
sistematiza no espaço teológico pós-tridentino - natureza ou natura pura 
e sobrenatural - conheceu uma longevidade admirável e continua tendo 


defensores como a nota 101 acaba de mostrar. 


Assim, quando o filósofo Maurice Blondel e o teólogo e psicólogo 
Joseph Marechal já haviam lançado, na França, as bases filosóficas da 
critica desse quadro teórico-teológico Julgado extrinsecista na aurora 
da tomada de consciência do problema da secularização, julgado 
infrapessoal numa época em que triunfam as filosofias da existência, 
da pessoa e do diálogo, e julgado a-histórico e insuficientemente 
cristocêntrico na época da renovação dos estudos bíblicos e do 
estratégico retorno às “fontes cristãs”, o teólogo A. Michel procura 


resguardar e sublinhar sua importância. 


1 d ê ja S 1 d dAl, S . 1 d , 
Herdeiro de uma tendência no seio da qual, segundo H. Bouillard 
“a sistematização da mensagem cristã se opera em torno da palavra 
sobrenatural?!2, Michel parte do “natural” para encontrar seu 
correlativo, o “sobrenatural”. A natureza, diz ele, “é, em cada ser, sua 


própria essência na medida em que ela é considerada o princípio 


100 Td. Ibid., p. 398. 

10! Td. Ibid., p. 400. Para uma crítica tomista do Surnaturel de de Lubac no século 21 ver: S.A. 
Long, On the Recovery of Nature. New York, Fordham University Press, 2010. 

12 H. Bouillard. “L'idée de surnaturel et le mystère chrétien”, in “L'homme devant Dieu : 
mélanges offerts au Père Henri de Lubac”. Paris: Aubier- Montaigne, 1964. Vol. 8, p. 158. 
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"108. o natural 


primeiro das operações e das paixões que lhe são próprias 
é “o que lhe é proporcional, o que é determinado pelas exigências de 
sua natureza: a condição corporal e espiritual, a inteligência, a 
passividade, a necessidade de auxílios exteriores indispensáveis à ação, 
a responsabilidade”!%, A noção de sobrenatural, prossegue Michel, 


P1. E sobrenatural “o 


“deve ser obtida a partir da noção de natura 
que, relativamente à natureza, transcende seus elementos essenciais, 
suas atividades e passividades naturais, suas exigências, seu mérito 
natural, mas de modo algum sua capacidade de obediência e de 


aperfeiçoamento” 1%, 


O sobrenatural, sempre segundo Michel, comporta a distinção entre 
sobrenatural substancial ou incriado, que “é por si mesmo, 
independentemente de toda a elevação a uma ordem superior”, e 
sobrenatural participado ou criado, isto é, “aquele que eleva uma 
natureza criada a certa participação da operação e do poder divino”!”, 
O sobrenatural participado se subdivide, por sua vez, em sobrenatural 
absoluto ou simpliciter e sobrenatural relativo ou por aproximação. O 
sobrenatural participado ou criado e absoluto é aquele “que marca a 
elevação de uma natureza criada a uma ordem de vida e de atividade 
absolutamente superior à ordem de toda natureza criada ou suscetível 


de ser criada”!º8, 


Mas que relação existe entre a “disposição das diferentes natureza 
criadas”, a ordem natural, e a disposição de tudo o que, nelas, supera 


sua “proporção”, isto é a ordem sobrenatural? Segundo Michel, que 


1% A. Michel. “Surnaturel”, in Dictionnaire de théologie catholique. Tomo 14, 2º parte, col. 
2850. 

104 Idem. Idem. 

105 Idem. 

1Id. Ibid., col. 2851. 

107 Id. Ibid., col. 2852. 

18 Idem. 
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recorda a esta altura o Sílabo de Pio X, o sobrenatural não se opõe ao 
natural. Ele Zo completa e aperfeiçoa, sem que por isso seja exigido 


"TT. Três tipos de relação podem ser estabelecidos entre as 


por ele 
duas ordens: de capacidade, em razão da capacidade de obediência da 
natureza; de conveniência, que implica a idéia de um aperfeiçoamento 
possível da ordem natural; de aspiração da natureza ao sobrenatural!!", 
que não pode ser tomada como exigência estrita nem pode ser 
identificada ao que Tomás de Aguino chamava desejo natural de 
conhecer a causa primeira, pois a experiência da nossa indigência nos 
permite deduzir tão-somente “a existência de uma ordem 


transcendente”!!! 


J. Van der Meersch Na medida em que ela permanece tributária 
do quadro teórico apresentado por A. Michel, a exposição sobre a 
doutrma da graça empreendida por Van der Meersch no mesmo 
Dictionnaire de théologie catholique ilustra bem o pensamento 
teológico do qual Barth faz a crítica e Henri de Lubac reconstitui 


criticamente a gênese. 


Fiel a uma tradição inaugurada pelos primeiros escolásticos, Van der 
Meersch privilegia uma acepção particular da graça, definida como “a 
Į gl pcao Į graca, 


112 


conseqüência e o efeito da benevolência” divina! como “um dom 


sobrenatural (ou o conjunto dos dons sobrenaturais) concedido por Deus 
a uma criatura dotada de inteligência com vistas à salvação eterna”*, como 


“realidade interna ao homem e sobrenatural”***, 


19 Td. Ibid., col. 2854. 

110 Td. Ibid., col. 2857. 

Il Idem. 

IT. Van der Meersch. “Grace”, in Dictionnaire de théologie catholique. Op. cit., tomo 16, 2º 
parte, col. 1555. 

113 Td. Ibid., col. 1557, 1558, 1636. 

11 Td. Ibid., col. 1604. 
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Essa concepção se refere, se retomarmos a linguagem de A. Michel, 
não ao sobrenatural substancial, mas ao sobrenatural criado ou 
acidental, simpliciter ou absoluto; ela se refere não à graça que é o 
próprio Deus “na medida em que, por seu amor, ele se dá ao 
il 


h »115 56 A à Para nori: 1: ag à ACA cri: 1: e 1d al 
omem , IStO É, a graça INCriada, Mas a graça criada ou aci ental, 


quer dizer, “o dom sobrenatural produzido no homem”!!º, ela se refere 
não às graças externas, como a revelação divina, mas às graças internas 
relativas ao sujeito que as acolhe; ela se refere não à graça de Deus 
concedida aos anjos e aos primeiros pais, mas à graça habitual ou 
santificadora e às graças atuais conferidas realmente pelo Cristo 


redentor ao homem infralapsário. 


O primeiro movimento do texto de Van der Meersch precisa a noção 
da graça “considerada em geral”, enumera as provas de sua existência, 
justifica sua necessidade e explica sua administração. Os dois outros 
dizem respeito à essência cuja existência acaba de ser demonstrada, 
isto é, a graça habitual ou santificadora - que cobre a remissão dos 
pecados, o novo nascimento, a habitação do Espírito Santo e a 
participação na vida divina e no corpo de Cristo - e a graça atual, 
princípio dos atos pelos quais “o homem se prepara positivamente 


para a justificação ou exerce a santidade cristã” !?, 


A existência do primeiro dos dois componentes da essência da graça 
considerada em geral é atestada pelas Escrituras, pelos Pais e pelos 
escolásticos. Estes últimos, nota Van der Meersch, recorrem em 
particular ao argumento da finalidade sobrenatural: “o homem é 
chamado a possuir Deus de modo sobrenatural através da visão 
beatífica; ora, o homem deve tender a esse fim por meio de seus 


próprios atos e estes devem ser proporcionais à finalidade a ser 


15 Td. Ibid., col. 1557. 
116 Tdem. 


117 Id. Ibid., col. 1639. 
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alcançada; para que esses atos sejam proporcionais a esse fim, é preciso 
que eles sejam sobrenaturais; para que eles possam ser sobrenaturais, 
eles devem provir de um princípio sobrenatural e, em consequência, 


de uma forma sobrenatural, infundida na alma”!!8 


: a graça habitual, 
adicionada a uma finalidade que, pelo menos em princípio, é 


exclusivamente natural. 


Passemos à essência do primeiro componente da essência da graça 
em geral. De acordo com Van der Meersch, a graça habitual ou 
santificadora é “uma realidade distinta de Deus, criada, infundida na 
alma e inerente a ela”. Ela não é uma substância, mas um acidente de 


JI 


gênero qualitativo, um habitus entitativus!”. Princípio remoto de toda 


operação salutar, distinto da virtude infundida da caridade, a graça 
habitual situa-se na essência da alma humana!?, Esta, por sua vez, é 
suscetível, em virtude do poder de obediência, de receber de Deus 
uma forma sobrenatural, Ela é, formalmente, uma participação na 
natureza divina!?; ela é, para o homem, semelhante à condição de 
nova criatura!?. A graça habitual ou santificadora, conclui Van der 
Meersch, “não completa a natureza em sua ordem, mas eleva-a 
intrinsecamente a uma ordem superior de perfeição, eleva-a a uma 
ordem de atividade situada absolutamente acima da esfera de atividade 


da criatura...” 12 


Van der Meersch procura oferecer justificativas bíblicas para a 
afirmação da existência do segundo componente da essência da graça 
considerada em geral, isto é, a graça atual. Mas acaba admitindo que a 


doutrina católica sobre esse assunto deve ser buscada “sobretudo nas 


118 Td. Ibid., col. 1607. 

119 Td. Ibid., col. 1609-1610, 1636. 
12 Id. Ibid., col. 1611. 

121 Td. Ibid., col. 1612. 

122 Td. Ibid., col. 1611. 

128 Id. Ibid., col. 1611, 1636. 

124 Td. Ibid., col. 1612. 
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obras de Santo Agostinho redigidas contra o pelagianismo e nos 
documentos dos concílios reunidos contra essa heresia”, entre os quais 


o XVI Concílio de Cartago e o chamado II Concílio de Orange!?. 


Abstração feita do concurso julgado necessário da graça atual para a 
perseverança da pessoa justificada e capaz de triunfar sobre a 
concupiscência, isso significa postular, como fez o desenvolvimento 
precedente, que o ato salutar que é a decisão livre pela fé, através da 
qual intervêm sucessivamente a graça santificadora e a infusão da virtude 
da caridade, provem, também ele, de uma “influência sabrenatural”, 
de um “recurso sobrenatural”: a graça atual ou, para usar a linguagem 
de Trento, graça prevemente. Antes de reconstituir as controvérsias 
sobre essa graça e sua eficácia, que opuseram particularmente tomistas 
e molinistas, Van der Meersch afirma que sua essência consiste “em 
uma influência divina adicionada à energia natural, influência que faz 
com que o homem conheça o que deve saber, ame e queira o que 


deve querer para ser salvo”!?, 


Leopoldo Malevez Voltemos uma vez mais a Malevez. Segundo 
estima que na medida em que Malevez aproximava a questão do Sínodo 
de Orange não do problema do voluntarismo monástico desmedido, 
mas do problema da virtude dos pagãos, e abordava a preparação para 
a fé não como instante que precede o ato de fé, mas como um 
encaminhamento inscrito na temporalidade, o teólogo de Lovaina 
estava habilitado a opor as conclusões de Orange sobre a anterioridade 
causal da graça no initium fidei à doutrina extrinsecista que acabamos 
de expor, que derivava o sobrenatural do natural, que tratava o conjunto 
de um e outro como um edifício de dois andares independentes e que 
tornava coextensivos o domínio da graça, da salvação, e o domínio da 


expressão institucional da fé cristà!”. 


125 Td. Ibid., col. 1612. 
6 Td. Ibid., col. 1640. 
2 Juan Luis Segundo. Op. cit., p. 99-100. 
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3 
úbernatúrliches Existential 


Chego assim à terceira digressão, que circonscreve o espaço filosófico 
e teológico em que surge a crítica teológica da noção de natura pura. 
Essa crítica teológica, da qual Malevez participa com a prudéncia de 
quem sabe do que é capaz a Congregacáo para a Doutrina da Fé na 
época do marcartismo é o prefácio ao Concílio Vaticano IT e o 


prolegômeno ás teologias da libertação. 


No horizonte de crise da metafísica e de emergência das ciências e 
filosofias da vida e do comportamento, da condenação papal dos “erros 
modernos” e da “crise modernista”, mas igualmente no horizonte de 
polêmicas opondo tomistas e adeptos de um agostinismo no exílio, 
Jesuítas promotores de uma neo-escolástica “progressista” e 
dominicanos partidários de um tomismo de estrita observância, surge, 
a partir dos últimos vinte e cinco anos do século XIX, uma variedade 
de iniciativas filosóficas e teológicas com implicações antropológicas - 
entre as quais as dos filósofos e teólogos franceses e belgas Maurice 
Blondel, Pierre Rousselot e Joseph Marechal - que se empenham em 
corrigir a acepção mais difundida da noção de “poder de obediência”, 
tida como excessivamente neutra e moderna, em favor de termos 


Julgados mais positivos e tradicionais, como “desejo natural”. 


Essas diferentes iniciativas filosóficas e teológicas culminam, 
primeiramente, na guinada “antropocêntrica” da teologia fundamental. 
O centro de gravidade da apologética tradicional, isto é, a atestação da 
revelação por meio de sinais exteriores como os milagres, desloca-se 
na direção da ênfase no significado do cristianismo “em relação a uma 


consciência humana moralmente engajada e historicamente situada” !2, 


128 C, Geffré. “L'histoire récente de la théologie fondamentale”, in Concilium, 46, junho de 
1969, p. 17. 
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Os sinais, ainda que necessários, nunca são suficientes, escrevia 
Maurice Blondel em 1893, “é a necessidade interior que é tudo”. 
E acrescentava: “os milagres só são miraculosos aos olhos dos que 
estão prontos a reconhecer a ação divina nos eventos e atos mais 


habituais” !?, 


Essas iniciativas inspiram, em seguida, como acabamos de notar, 
o questionamento do quadro teórico do discurso sobre a graça que, 
formulado à imagem de “dois andares superpostos sem ligação 
interna”, dá lugar à linguagem sobre a dupla vocação da pessoa 
(Guy de Broglie, Henri de Lubac, Henri Buillard). Tal 
questionamento culmina, nos termos do segundo desenvolvimento 
deste artigo, na abordagem da graça criada, habitual e atual, a partir 
da graça incriada, definida por Rahner como autocomunicação que 


Deus faz ao humano existentialmente predisposto a acolhê-lo. 


Reconstituo a seguir com mais detalhes o itinerário que acabo 
de indicar, começando pela obra pioneira de Maurice Blondel, 
passando em seguida por Marechal, de Lubac, Rahner e, 


finalmente, Malevez... e seu encontro com Juan Luis Segundo. 


Maurice Blondel O próprio Blondel define seu projeto 
intelectual em termos de uma tentativa de “assegurar a distinção 
formal e a união real entre a filosofia, desenvolvida do modo mais 
normal possível, e o catolicismo definido e vivido segundo suas 
exigências sobrenaturais do modo mais autêntico possível”, de fazer, 
portanto, “se encontrar, coabitar, cooperar, sem se confundir” essas 
duas “forças espirituais”: uma filosofia “tecnicamente desenvolvida 
em toda a espontaneidade” e o catolicismo “tomado em seu aspecto 


propriamente sobrenatural”!%, 


122 Maurice Blondel. L'Action. Paris: Alcan, 1893. p. 396-397. 
#0 Maurice Blondel. Lettre à Paul Archambault. Id. Le problème de la philosophie catholique. 
Paris: Bloud & Gay, 1931. p.5, 6. 
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O instrumento desse projeto é a ousadia “da qual parece ser 
indispensável se armar de agora em diante” e que será chamado, talvez 
apesar do próprio Blondel, de “método de imanência”: o método de 
imanéncia consiste tão-somente em equacionar, na própria consciência, 
o que parecemos pensar, querer e fazer, e o que fazemos, queremos e 
pensamos realmente, de modo que nas negações factícias ou nos fins 
queridos artificialmente sejam ainda encontradas as afirmações 


profundas e as necessidades irreprimíveis que eles implicam!*!, 


Desse modo, quando a análise blondeliana da expansão real da 
intenção na forma da ação - “envelope” da inteligência, “núcleo da 
experiência sensível, do conhecimento científico e da especulação 
»139 


filosófica”*? - atinge a etapa final, a da “ação supersticiosa” da religião 


natural'*%, a disparidade conflitiva entre vontade querente (volonté 
voulante) e vontade querida (volonté voulue), que nutre a dinámica do 
agir, revela-se como incompletude da pessoa e dá origem à admissão 


“an Ari 134 
do “único necessário E 


De agora em diante, o cumprimento da transcendência encontra-se 
condicionado por uma escolha, por uma alternativa inexorável: rejeitar 
ou acolher a oferta de uma vida de ordem superior; responder negativa 
ou afirmativamente á única vocação sobrenatural. Por que “única 
vocação sobrenatural”? Porque o equivalente propriamente teológico 
da via inédita que Blondel procura inaugurar no âmbito da “filosofia 
separada” nada mais é que a idéia segundo a qual a noção de natura 
pura não poder ser senão uma idéia-limite indispensável ao discurso 
sobre a gratuidade da graça. O próprio Blondel admitirá isso anos 


depois. 


181 Maurice Blondel. “Lettre sur les exigences de la pensée contemporaine en matière 
d'apologétique et sur la méthode de la philosophie dans Pétude du problème religieux” , in 
Annales de philosophie chrétienne, nova série, XXXIII (1896) 604-605. 

182 Maurice Blondel. L’ action. p. 42, XXIII. 

188 Td. Ibid., p. 805-322. 

134 Td. Ibid., p. 339-356. 


71 


Dois Ensaios sobre a Gênese Universitária de Juan Luis Segundo 


De acordo com Bouillard, só um erro indiscutível pode levar alguém 
a raciocinar como se o estado de natureza do descrente, do ignorante, 
do apóstata fosse o estado de “pura natureza”, estado que, sem dúvida, 
poderia ter existido, mas que não existe, que nunca existiu, e do qual 


não podemos nem mesmo definir precisamente as condições reais!*, 


Joseph Maréchal A aspiração ao absoluto transcendente que o 
método blondeliano de imanência procura descobrir na dinâmica da 
ação, o tomismo de Joseph Maréchal procura pôr em evidência na 
dinâmica do conhecimento. Empenhado em “fazer avançar ou renovar 
algum capítulo da nossa filosofia”, o jovem Maréchal estima que “do 
ponto de vista apologético, as questões vitais estão na psicologia” e que 
“o estudo de uma ciência positiva (no caso a biologia) poderia se impor 
como contrapeso ao que se pode chamar de a auto-sugestão 


metafísica” In. 


Em artigo de 1908, intitulado “Sobre o sentimento de presença entre 
os profanos e os místicos”, que seu discípulo e biógrafo Albert Milet 


187 Marechal erige em 


considera “a pedra angular de toda a sua obra” 
problema epistemológico a insuficiência de que dariam prova as teorias 
psicológicas ao intervirem na explicação do julgamento de realidade 
pressuposto pelo sentimento de presença dissociado de impressão 


sensorial. 
Para Maréchal, essas teorias insistem num ponto de partida subjetivo 


- a percepção, o sentimento, a crença, - ao passo que, segundo Tomás 


de Aquino, o que se impõe é o percurso inverso, o da anterioridade 


185 Cf. Henri Bouillard. “L'intention fondamentale de Maurice Blondel et la théologie”, in 
Recherches de science religieuse, XXXVI (1949), 347-348. 
186 Cf. A. Hayen. “Le Père Joseph Maréchal (1878-1944)”, in A. Hayen et al., Mélanges 


Joseph Maréchal. Bruxelas/Paris, Universelle/Desclée, 1950. Tomo I “Oeuvres”, p. 4, 5. 


187 A, Millet. “Premiers écrits philosophiques du P. Maréchal”, in A. Hayen. Op. cit., p. 25. 
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do conhecimento, realista, afirmativo, objetivo'#, Pois a inteligência é 
bem mais que um simples espelho. Faculdade em busca de sua intuição, 
ela é orientada, “em sua mais íntima profundeza”, ao bem, ao 


18. O absoluto deixou sua marca na 


verdadeiro, ao Ser absoluto 
tendência profunda da nossa ineligência, escreve Maréchal nessa 
mesma época. E ele prossegue, não sem recordar a dialética inconclusa 
e ascendente do querer imanente e do querido no coração da dinâmica 
do agir segundo Blondel: “assim, essa tendência ultrapassa 
constantemente as intelecçôes particulares: o espírito, em virtude de 
seu dinamismo interno, é impulsionado de intelecção em intelecção, 
de objeto em objeto; mas enquanto ele gravitar em torno do finito, 


será vão seu esforço para igualar-se a seu movimento interno...” !4 


Essa reabilitação da noção tomista de desiderium naturale não se 
circunscreve aos trabalhos que Maréchal dedicou à psicologia dos 
místicos. Ela determina igualmente a última etapa de suas investigações, 

A f SÉ a E 
empenhadas em “repensar o tomismo em função das filosofias 
modernas por meio da transposição e integração do método 


141. Uma longa passagem do 


transcendental à epistemologia tomista” 
terceiro Caderno sobre o ponto de partida da metafísica exprime bem, 
segundo Malevez, o espírito desse programa ao qual Rahner dará 
prosseguimento: suponhamos que seja possível mostrar que os 
postulados da razão prática - pelo menos o Absoluto divino - são 
igualmente “condições de possibilidade” do mais fundamental exercício 
da razão teórica, quer dizer, da própria função pela qual a razão teórica 
se dota de um objeto na experiência. Nesse caso, teríamos fundado a 


realidade objetiva de nossos postulados em uma “necessidade” 


138 A, Hayen. Op. cit., p. 7. 

1. Javaux. "Maréchal Joseph)”, in Dictionnaire de spiritualité ascétique et mystique. Paris: 
Beauchesne, tomo X, col. 322; A. Millet, op. cit., p. 29-82. 

1J, Maréchal. Études sur la psychologie des mystiques. Bruges/Paris: Bayert/Alcan, 1924. 
II H. Mühlen, op. cit., p. 876. 
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pertencente ao domínio especulativo. Por outro lado, dada a ausência 
de conteúdo intutivo metasensível, eles não nos ofereceriam o conteúdo 
próprio e direto dos objetos transcendentes dos quais, não obstante, 


eles nos revelam, em certo sentido, a existência necessária! Y, 


Creio não ser enganoso associar a esse mesmo leitmotiv a 
interrogação suscitada por Maréchal no contexto de um estudo sobre 
o místico árabe Al Hallãj: “não valeria a pena procurar, com a maior 
atenção e com uma ciência exata e uma caridade evangélica, as “pedras 
de espera” que a graça de Deus provavelmente disseminou nesses 
amplos meios culturais (islamismo, hinduísmo e mesmo o 


budismo) 2719. 


Henri de Lubac Voltemos a Henri de Lubac. Sua obra Surnaturel, 
o artigo “Le mystère du surnaturel” e a obra com o mesmo título, bem 
como a Petite catéchèse sur nature et grace trilham o caminho filosófico 
e teológico aberto pelo método de imanência de Blondel e pelo 
tomismo transcendental de Maréchal'*. Se de Lubac, como vimos na 
segunda digressão deste estudo, esboça a história do “Sistema de pura 
natureza” depois de submeter a uma crítica agostiniana o agostinismo 
de Baio e de Jansênio, e se ele reconstitui as origens semânticas do 
termo “sobrenatural” depois de um estudo sobre “espírito e liberdade 
na tradição teológica”, isso não se dá porque a hipótese da natura pura 
foi o primeiro princípio da argumentação que, de Belarmino a Ripalda, 
opõe-se a ambos os teólogos “heterodoxos” mencionados acima; isso 


não se dá, tampouco, porque na época moderna o termo “sobrenatural” 


12 L, Malevez. “Maréchal Joseph)” in Dictionnaire de théologie catholique. Paris: Letouzey 
Ané, 1967. Tables générales, 2* parte, col. 3095. 

143 Cf. A. Hayen, op. cit., p. 15. 

14 Cf. Sales, “Préface”, in: H. de Lubac, op. cit., p. IE H. de Lubac, op. cit., p. 487; H. de 
Lubac, Petite catéchèse sur nature et grace. Paris: Fayard, 1980. p. 28-29. 
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erige uma barreira contra a “invasão de doutrinas naturalistas” e a 
“influência exercida até mesmo no seio da teologia pêlos teóricos 


modernos da “religião natural” !&, 


Qual é, então o programa teológico subjacente à lógica interna de 


uma das obras mais conhecidas de Henri de Lubac? 


O autor de Surnaturel está convencido, em primeiro lugar, de que o 
desenvolvimento sistemático da hipótese de pura natureza só pode 
culminar na consagração implícita dessas mesmas tendências 
doutrinárias “heterodoxas” a cuja emergência, originalmente e 


paradoxalmente, ela devia fazer frente. 


Ele está convencido, em segundo lugar, de que, enquanto correlativo 
do termo “natural”, a noção de “sobrenatural”? corre o risco de ser 
Di Re E e: et ka ” E z“ Di = 

confundida com a idéia de milagre”, com a idéia “da ação de um 
Deus inventado como tapa-buraco”, com a idéia de dons que, 
“adicionados” ao homem pelo criador, viriam tirá-lo da finalidade que 


lhe é própria” it, 


Ele está convencido, em terceiro lugar, de que na antropologia 
subjacente a esse sistema de “dois andares sobrepostos, mas sem ligação 
interna”, a capacidade humana de obediência concebida como mera 
não-repugnância (Blondel) ameaça tomar o lugar tanto do inquietum 
est cor nostrum, de que falam as Confissões, quanto do desiderium 


naturale do livro II da Suma contra os gentios. 


De Lubac conclui: “o grito de guerra lançado por Ripalda - 
exterminandus est appetitus innatus! - ma, portanto, ecoar de maneira 
cada vez mais ampla. O horizonte desse Delenda Chartago!transcendia 
o de uma tese de escola. Ele iria arruinar toda a antiga antropologia. O 


“desejo de ver a Deus’ ou, na linguagem predominante nos dias de 


1 H, de Lubac. Surnaturel. Op. cit., p. 424. 
46 H, de Lubac. Petite catéchèse sur nature et grâce, p. 18-19. 
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hoje, o “desejo do sobrenatural”, que, tanto para os escolásticos como 
para os mestres da Igreja antiga, havia sido o primeiro princípio 
explicativo do humano e de toda a natureza, esse pivô da sabedoria 
cristã não suportou os golpes que lhe foram desferidos. Os teólogos 
que deram os golpes fizeram o serviço com uma determinação tanto 
maior quando estavam como que hipnotizados pelos perigos a que as 
doutrinas de Baio expunham a fé, pela incredulidade que grassava por 
toda parte bem como pela vaga da imanentismo com suas mil formas 
(...) Mas quanto mais eles faziam concessões, mais eles deviam fazer. 


A idéia de “pura natureza” é exigente” IT. 


Karl Rahner A intervenção de Karl Rahner na controvérsia sobre 
o que Garrigou-Lagrange chamou de “nova teologia” (nouvelle 
théologie), controvérsia tornada pública pela tese de Henri Bouillard 
sobre a conversão e a graça em Tomás de Aquino e por Surnaturel de 
Henri de Lubac, prossegue explicitamente - na linha de uma filosofia 
da religião definida como “ontologia da capacidade de obediência a 


8 e de uma tentativa de superar a oposição entre o 


uma revelação” 
primado da graça incriada no Novo Testamento e na Patrística e o 
primado da graça criada, nos meios escolásticos, a partir dos 
pressupostos ontológicos da possessão de Deus através da visão 
beatifica!# - o programa marechaliano, não raro implícito, de 
elaboração de uma antropologia transcendental que supõe a 
comunicação entre Deus e a pessoa em vez de procurar demonstrar 


seu caráter razoável. 


7 H. de Lubac. Surnaturel. p. 173-174. 

48 K, Rahner. L'homme à l'écoute du Verbe. Paris, Mame, 1968. 327 p. 

49 K, Rahner. “Pour la notion scolastique de la grace incréée”. In: Id. Écrits théologiques. 
Tomo II, 2. ed., Paris; Bruges: Desclée, 1963. p. 37-69. 
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Estou me referindo ao ensaio “Sobre a relação entre a natureza e a 


2150 


graca”*, em que Rahner responde ao artigo “Un chemin pour la 


détermination du rapport entre la nature et la grace” (Um caminho 
para a determinação da relação entre a natureza e a graça) - cujo autor 
preferiu se guardar sob o pesudônimo de “D” - que pode ser tomado 
como apresentação sumária dos pontos de vista fundamentais da assim 


chamada “nova teologia”. 


De acordo com Leopoldo Malevez, D. afirma que o desejo do 
sobrenatural não é apenas constitutivo do homem histórico, mas 
também “absoluto”, “infrustrável”, pois “Deus quer para nós a condição 
sobrenatural”?!!, Mas como ele argumenta simultaneamente em favor 
do caráter absoluto da tendência e do caráter gratuito de seu objeto? !2 
D. sustenta, por um lado, que o caráter absoluto do desejo só se 
transforma em exigência no contexto de uma concepção da natureza 
humana que a ontologia essencialista obriga a abordar não como “nois 
inconcebível se não for como participação sempre gratuita no 
Pneúma”, mas “como uma mônada, cortada de sua relação 


9153 


transcendental com seu criador”**%, e, por outro lado, que uma vez 
que a graça é o dom que Deus faz de sua própria vida, a gratuidade 
desse dom só pode ser inalienável. Superior à criação em virtude 
de sua natureza , a graça “permanece indevida (indébita) para todas 
as criaturas, sejam elas as mais elevadas”!t, O desejo dessa graça 
soberana é absoluto não em razão de seu caráter, mas 
correlativamente à determinação de seu objeto: o dom sobrenatural 


não depende mais de nova inciativa divina; ele está efetivamente 


150 K, Rahner. “De la relation de la nature et de la grâce”, in Id. Écrits théologiques. p. 9-33. 
BI Cf. L. Malevez. “La gratuité du surnaturel”, in Nouvelle Revue Théologique, LXXV (1953), 
p. 563, 569. 

152 Td. Ibid., p. 569. 

158 Idem. 

154 Td. Ibid., p. 570. 
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presente e, por isso, “ele só pode ser cobiçado de modo 


incondicional” !*, 


A leitora ou o leitor certamente já compreenderam. Diferentemente 
dos que têm a teoria da pura natureza como algo indispensável à 
reflexão sobre a inexigibilidade do sobrenatural, D. se revela hostil ou, 


156, Essa teoria, diz o autor anónimo, só é 


pelo menos, indiferente a ela 
necessária à expressão da gratuidade do sobrenatural - que, desde a 
eternidade, afeta a estrutura do ser humano enquanto sua única 
finalidade real - na medida em que uma concepção antropomórfica da 
inteligência e da liberdade divinas postula, em Deus, a “existência ideal 


dos possíveis” e uma indiferença anterior a seu livre desígnio criador!”, 


Além disso, ela “não presta o serviço que dela se espera”, pois limita- 
se a “enunciar a destinação sobrenatural em relação a uma natureza 
abstrata, hipotética, de um ser fictício”, ao passo que a destinatária da 
manifestação da gratuidade do sobrenatural é a pessoa concreta, 


ordenada à visão beatífica!?, 


Mais ainda: ela não deixa de representar certo perigo tanto para o 
sobrenatural - pois ao procurar delimitar o conteúdo residual ou 
hipotético da pura natureza necessariamente a partir da pessoa histórica, 
vocacionada à graça, ela corre o risco de atribuir àquela o que concerne 


159 


somente à relação da pessoa com esta!” - quanto para a natureza 
humana, pois ela assegura sua consistência somente no plano do 
possível e, além disso, ao abordá-la monadicamente, ela a esmaga “sob 


o peso de um sobrenatural que lhe é estrangeiro”: uma ordem de valores 


155 Idem. 

56 Td. Ibid., p. 561-562. 
157 Id. Ibid., p. 678, 564. 
158 Id. Ibid., p. 564-565. 
159 Id. Ibid., p. 566. 
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“só pode ditar um dever ao espírito se representa, para ele, a condição 


de um aperfeiçoamento substancial possivel”10, 


Rahner comparte com D. a insistência na importância de se situar o 
desígnio salvífico divino no ponto de partida da reflexão sobre a relação 
Um 


entre a natureza e o sobrenatural'”, Ele adere ao diagnóstico de 


“extrinsecismo” que a “nova teologia” lançou contra a “doutrina média 


da graça dos últimos séculos”1f? 


, uma vez que nela, a seu ver, a pessoa 
é subsumida num “conceito de natureza unilateralmente orientado 
segundo a natureza das coisas infra-humanas” e a graça é compreendida 
“como simples superestrutura (...) edificada sobre a natureza por um 
livre decreto de Deus”, de modo que “a relação que mantêm uma 
com a outra não é mais intensa que a relação de ausência de contradição 
(de uma “capacidade de obediência” entendida de modo puramente 


negativo)”16, 


Além de manifestar seu acordo com D., Karl Rahner sublinha o 
caráter problemático do modelo natureza/sobrenatural (a) no plano 
religioso, (b) no plano de seus pressupostos implícitos, (c) no plano de 
suas implicações ontológicas. (a) A pessoa implicada nesse modelo corre 
o risco, diz Rahner, “de compreender a si mesma apenas como simples 
natureza e de agir em coerência com essa compreensão”, 
experimentando, desse modo, a elevação interior a que Deus a chama 
“como uma transformação imposta à força por algo para o qual ela 
não é feita” !º!, Por outro lado, (b) não é possível delimitar uma noção 
de “pura natureza” por meio da supressão da significação antropológica 
da vocação à comunhão sobrenatural potencialmente ativa antes mesmo 


que intervenha a graça “habitual”, entre outras razões porque “o caráter 


160 Td. Ibid., p. 566. 

16 Td. Ibid., p. 578. 

16 K, Rahner, op. cit., p. 10-12, 15, 16. 
168 Td. Ibid., p. 11, 10, 16. 

161 Td. Ibid., p. 12-18. 
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experimental da graça e o caráter experimental da graça enquanto graça 


2165 


não são a mesma colsa 


Ao explicitar os “pressupostos ontológicos” do modelo natureza- 
infrapessoal/graça superestrutural (c), Rahner atribui ao pressuposto 
ontológico da visão beatífica - já aplicado à graça “mcriada”, à captação 
da aptidão permanente ao Deus do amor pessoal - um status comparável 
ao dos componentes existentes (no sentido de Existential) da estrutura 
do Dasein heideggeriano: “Não é de modo algum evidente que, quando 
a graça que ainda não é de justificação alcança o homem despertado 
para a liberdade, seu poder obrigatório de destinar a um fim 
sobrenatural consista tão-somente em um decreto de Deus ainda 
exterior ao homem. Mesmo não sendo possível compreender tal 
destinação obrigatória no constitutivo da natureza humana enquanto 
tal, quem pode provar que ela só pode ser interior ao homem enquanto 
graça justificante, que um existencial interior sobrenatural do homem 
adulto não possa existir senão na graça de justificação já apropriada na 
fé e na caridade? O que Deus decreta para o homem não deve antes 
ser, por isso mesmo, um constitutivo interno de sua essência concreta, 


mesmo não sendo um constitutivo de sua natureza?” 166 


Não obstante, se não resta dúvida que o autor da célebre fórmula 
que procura “explicar por que a natureza tem afinidade com a graça” à 
partir do dado revelado do desígnio divino de salvação universal partilha 
e até mesmo funda - claro, negativamente - a reação da “nova teologia” 
à doutrina escolástica da graça, é igualmente certo que ele se insurge 
decididamente contra o que ele julga ser, a nosso ver, uma certa 


naturalização da redenção. 


165 Td. Ibid., p. 13. º Id. Ibid., p. 15. 
166 Td. Ibid., p. 17-21. 
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Rahner não vê como a afirmação do desiderium naturale da 
ordenação interior e incondicional à graça e à visão beatifica de Deus, 
concebido como constitutivo da natureza humana, de sorte que a noção 
de natura pura torna-se impensável e irrealizável - pode ser conciliada 
com o axioma do caráter indevido, gratuito, sobrenatural, portanto, da 


graça, da finalidade sobrenatural!”, 


Se é verdade que, diferentemente do modo segundo o qual de Lubac 
procura questionar a concepção escolástica de “capacidade de 
obediência”, Rahner reabilita o “desejo natural do sobrenatural”? sob a 
forma de um Existencial sobrenatural (tibernatiirliches Existential, sem 
por isso abrir mão da hipótese da natura pura, é igualmente mdubitável 
que o dualismo natureza/graça, que ele procura acentuar no plano 
transcendental, revela-se consideravelmente mitigado quando seu 
pensamento se situa no plano da experiência: “Aida que seja possível 
e necessário distinguir teoricamente entre natureza e graça, há, 
entretanto, entre essas duas ordens que coexistem na unidade do ser 
humano, se considerarmos o desenvolvimento da vida real, uma 
dependência recíproca, não sendo possível salvar ou proteger uma sem 


a outra”!6, 


Por isso mesmo, Rahner introduz o princípio ontológico da “unidade 
plural” ou ainda a “dialética ontológica unidade-pluralidade” na 
explicação das relações que mantêm a ordem da redenção e a ordem 
da criação. Ralidades há, escreve Rahner, cuja unidade real e indivisa 
contém elementos distintos uns dos outros, forjados para que, por meio 
da alteridade, essas realidades continuem sendo elas próprias!%. A 
ordem da criação, que compreende a humanidade e a história, foi 


concebida por Deus - isto é, foi concebida para a ordem da redenção, 


167 K. Rahner. Mission et grâce. Paris: Mame, 1962. p. 187-188. 
168 Id. Ibid., p. 70-72. 
162 Td. Ibid., p. 72-77. 
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se nos lembramos de que Rahner deriva as graças habituais e atual da 
graça incriada - como unidade real cujos elementos, interdependentes, 
são ordenados hierarquicamente ao ato supremo da obra divina: a 
encarnação!?, Uma vez que a ordem da criação é “banhada pela graça”, 
todas as coisas naturais encerram um “sentido sobrenatural”, são 
“ordenadas”, abertas desde dentro pela graça, de sorte que só se 
realizam plenamente na medida em que inserem-se “no mundo da 


graça e da redenção”! 


Contudo, no seio do devir, a “unidade plural” que descreve a relação 
entre redenção e criação, a “gramática” de sua expressão, só é 
definitivamente “inscrita na contextura do mundo” a partir de uma 
perspectiva escatológica. “Ela é uma unidade a se realizar e seu 
cumprimento é confiado ao homem”!”?, A história da liberdade é, 
portanto, a mediação privilegiada do advento da reconciliação real entre 
redenção e criação ou, dito de outro modo, do cumprimento da história 


da salvação. 


Vandervelde, Lehmann e Mühlen já observaram que no tronco 
da afirmação transcendental e categorial da afinidade entre natureza 
e graça mediatizada pelo Existential sobrenatural é enxertada uma 
nova maneira de conceber o vínculo que une a história universal 
da salvação e da revelação (que subsume a história cristã específica 
da revelação mas que, ipso facto, não se esgota nela) e a história do 
mundo, a história da liberdade. Ainda que ambas as noções não 
sejam mutuamente substituíveis - pois a história da salvação é 


2173 


também história da perdição, da falta, do não a Deus!” -, elas visam, 


mesmo assim, “realidades” materialmente coextensivas. “Onde 


170 Tb. Ibid., p. 77-78. 

171 Tb. Ibid., p. 82. 

172 K, Rahner. Traité fondamental de la foi. Centurion, 1983. p. 168. 

173 Tb. Ibid., p. 170; ver também: G. Vandervelde. “The Grammar of Grace: Karl Rahner as 
a Watershed in Contemporary Theology”, in Theological Studies, 49 (1988) 384; K. Lehmann, 
“Karl Rahner”, in: R. Van Der Gucht, op. cit., p. 864; H. Mühlen, op. cit., p. 384. 
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quer que a história humana é dirigida ou padecida em liberdade, 
advém igualmente uma história de salvação e de perdição. Ela não 
se limita, portanto, a advir apenas quando essa história se cumpre 


sob uma forma religiosa explícita...” 17 


Que a criação seja orientada para a encarnação, que a preocupação 
com a personalização seja marcada pela autocomunicação de Deus, 
que História da salvação e história do mundo sejam materialmente 
coextensivas: eis aí algumas teses teológicas que, valorizadas ou 
revalorizadas ao longo dos desenvolvimentos mais recentes da teologia 
da graça são suscetíveis, como já notaram de passagem Tollu, Muller e 
Gelpi, de serem integradas a uma cosmovisáo evolucionista!?, como a 


que Juan Luis Segundo desenvolverá mais tarde. 


14 K, Rahner. Mission et grâce. Op. cit., p. X, 60; D. L. Gelpi. Life and Light. New York, 
Sheed and Ward, 1966. p. 39-47; K. Rahner. Traité fondamental de la foi. P. 205-220. 

175 L, Malevez. “L'esprit et le désir de Dieu”, in Nouvelle revue théologique, XLIX (1947) 3- 
31. 
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4 


L. Malevez: natura pura e desiderium 
naturale 


Voltemos uma vez mais a Malevez, agora para tentar apresentar 
pelo menos os contornos de sua posição sobre os debates em torno do 


desiderium naturale e da inexigibilidade do sobrenatural. 


Nem o processo movido por de Lubac contra o sistema concebido 
inicialmente por Cajetan e vulgarizado mais tarde por Suarez, nem 
tampouco a intervenção de Rahner na controvérsia sobre a “nova 


teologia”, deixaram indiferente o mestre de Juan Luis Segundo. 


O ensaio de Malevez “O Espírito e o desejo de Deus”!”* 


procura, 
num primeiro momento, situar no tempo a argumentação histórica 
que de Lubac emprega de modo não-cronológico, a fim de caucionar, 
recorrendo à patrística e a Tomás de Aquino, o programa de 
substituição da abordagem das relações entre natureza e graça instruída 
pela noção de “capacidade de obediência” pela abordagem das relações 
entre o espírito e Deus instruída pela noção de desejo inato, ineficaz e 


incondicionado da visão de Deus. 


Recordemos que, segundo de Lubac, essa abordagem não teria 
suscitado o problema da gratuidade do sobrenatural e, menos ainda, a 
hipótese de “pura natureza”, se alguns comentadores do Doutor 
angélico não tivessem integrado irrefletidamente à linguagem teológica 
uma acepção do termo “natureza” na qual o aristotelismo deixou sua 


marca. 


Para Malevez, ao adotar a interpretacáo segundo a qual os mestres 


da Igreja antiga tinham a vocação à possessão de Deus por algo 


176 Tb. Ibid., p. 9. 
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constitutivo e consideravam essa doutrina como verdade de tradição, 
de Lubac “poderia ter majorado, em seu benefício, o testemunho do 
pensamento patrístico”!”” bem como do pensamento tomista: “nenhum 
dos teólogos recentes que admitem na natureza um desejo de ver a 
Deus (...) lé - ou ousa ler -em Santo Tomás apenas a afirmação de um 
desejo condicionado”*”, Pois se o desejo de Deus não é eficaz nem 
ontologicamente idêntico à graça, identificação que poderia, aliás, ser 
integrada a um sistema de pura natureza -, então “é impossível concebê- 


lo como absoluto”!”. 


E Malevez pergunta: “O Padre de Lubac não foi muito longe na 
divinização do nosso desejo?” A concepção do ser espiritual que ele 
“qualifica pejorativamente de aristotélica” é muito moderna. Os 
“filósofos recentes” valorizam-na à sua maneira e esse ponto de vista 
“tem sua justeza e sua verdade”. Não há dúvida, prossegue ele, de que 
“na medida em que o espírito é criatura, seu ser e sua vida dependem 
do ser de seu autor, mas enquanto espiritual e livre, ele se separa dele 
e, de algum modo, o enfrenta. Isso porque, efetivamente, Deus lhe 
comunica, com a dom da liberdade, algo de sua essência de absoluto e 


o torna participante de seu privilégio de independência soberana”'*, 


Por que de Lubac teria ido “muito longe na divinização do nosso 
desejo” e “majorado, em seu benefício, o testemunho da patrística”? 
Rahner, de encontro à “nova teologia”, apega-se à hipótese da natura 
pura em nome da gratuidade da graça. Malevez, de encontro ao 


Surnaturel, não faz outra coisa, em nome da liberdade humana. 


Para Malevez, se em lugar de um sistema que se impõe, em última 


análise, em detrimento da proximidade divina, de Lubac propõe tão- 


177 Idem. 

178 Tb. Ibid., p. 24-26. 

17 Tb. Ibid., p. 27. 

180 Tb, Ibid., p. 11; ver também: L. Malevez, “La gratuité du surnaturel”. Op. cit., p. 568. 
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somente um sistema incapaz de conferir à liberdade toda a sua 
significação, isso se deve ao fato de ele tomar em consideração apenas 


uma das duas formas possíveis da hipótese da natura pura. 


1. Além da afirmação consensual segundo a qual o “espírito criado” 
- esse espírito que sabemos, pela fé, ser destinado à visão beatífica de 
Deus - poderia existir sem essa orientação efetiva, contingente a 
adicionada”!8!, numerosos são os que, na linha de Catejan e Suarez, 
definem a relação entre natureza e graça com base na noção de 
“capacidade de obediência”. Eles afirmam que, nesta vida, a finalidade 
do espírito criado “seria medida rigorosamente por suas forças”; seu 
interesse em Deus seria mediado pela possessão do mundo e sua 
destinação efetiva à visão beatífica seria contingente, condicionada por 
uma segunda liberalidade do criador'*?, Com isso, eles consumam o 
divórcio entre natureza e graça e fazem uma contribuição nada 


desprezível à laicização e à secularizagio!*, 


2. Outros, em menor número - dos quais Rousselot e Maréchal 
seriam os representantes mais recentes -, abordam o vínculo entre 
natureza e graça em termos de “aspiração inata”, ainda que ineficaz e 
condicionada, na medida em que sustentam que, embora capaz de 
existir sem jamais receber o dom do sobrenatural, o espírito, no mais 
profundo de ser, deseja-o de modo condicionado na forma da força 
motriz de sua vida e do fim supremo que o inclina a objetos que lhe 
são conaturais!**, 


Malevez julga que a segunda forma da hipótese da natura pura 


WEN 


“parece merecer a preferência”! Ele pode, por isso, partilhar com 


181 L, Malevez. “L'esprit et le désir de Dieu”. Op.,cit., p. 11-12, 16, 17, 18. 

182 Td. Ibid., p. 11-12, 16, 17, 18. 

18 Td. Ibid., p. 12,16,28; Id. “La gratuité du surnaturel”. Op. cit., p. 562-563, 567. 
184 L, Malevez. “L’espirit et le désir de Lieu”. Op. cit., p. 28, nota 15. 

185 Tb. Ibid., p. 81; H. de Lubac, “Le mystère du surnaturel”, op. Cit., p. 121. 
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de Lubac a convicção segundo a qual “a etapa da pura natureza foi 


inevitavelmente superada pela plenitude do amor criador”, 


O mestre de Juan Luis Segundo aproveitou a oportunidade da 
publicação do ensaio do autor anônimo D. mencionado há pouco e 
da reação de Rahner a esse ensaio bem como do estudo que von 
Balthasar dedicou ao pensamento de Barth para explicitar melhor seu 

Ro ; à oct EE “4187 
ponto de vista sobre as questões suscitadas pela “nova teologia”!*”, 
Estamos em 1953, ano em que a encíclica Human generis adverte os 
teólogos que se insurgem contra a hipótese da natura pura, mas também 
ano em que Segundo compõe a audiência das lições sobre a doutrina 


da graça ministradas por Malevez em Lovaina. 


Com von Balthasar e contra “D”, Malevez afirma que a idéia de 
natura pura “não pode deixar de operar como regulador da nossa 
reflexão sobre as realidades da graça”!#, Diferentemente de von 
Balthasar, que a postula somente “do ponto de vista de uma teologia 
da criatura”, Malevez julga-a igualmente aceitável do ponto de vista de 
Deus. Ela está em Deus “como possibilidade de existência”. Mas não 
designa um reino de possibilidades distinto da existência absoluta que 
as funda, nem a vontade divina entendida como liberdade de 
indiferença, menos ainda a precedência do ser possível em relação ao 
ser real. Ela designa a distância que separa o poder criador divino de 
suas concepções efetivas, analisada à luz do dado revelado segundo o 
qual a ordem sobrenatural é gratuita “de uma gratuidade diferente da 


gratuidade da criação” para uma natureza determinável sem ela!*, 


Com Rahner e com D., Malevez julga pertinente abrir a teologia do 


sobrenatural “trazendo à memória o desígnio divino que, de fato, 


186 I, Malevez. “La gratuité du surnaturel”. p. 561-586, 673-689. 
187 Id. Ibid., p. 673. 

188 Td. Ibid., p. 674-675. 

189 Id. Ibid., p. 675. 
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inspirou o gesto criador”!%, Quer isso dizer que será necessário aceitar 
seu correlativo antropológico, isto é, o existential sobrenatural, o desejo 


absoluto, o eros em busca do agape divino? 


Diferentemente de Rahner, Malevez prefere falar de um desejo 
“relativamente absoluto”: absoluto enquanto correlativo do decreto que 
define a finalidade única de todas as pessoas tomadas coletivamente; 

S : E E es 
mas “relativamente absoluto” uma vez condicionado, em sua ralização 


individual, “pelo dom gratuito da graça de santificação” 7. 


Quanto à questão de saber em quê essa disposição subjetiva anterior 

a todo exercício da vontade se distingue da graça de santificação, 
Malevez responde que o existential sobrenatural “precede a presença 
especial de Deus inaugurada pelo dom da justificação”, ao passo que a 
x + . Sé 7 6 ké HI 24 

graça habitual, inchoatio gloriae, é “consecutiva a essa presença”: ela é 
uma inclinação “que funda, no sujeito, um direito à obtenção de seu 
objeto, que confere a seus atos uma eficácia sobrenatural, que os 


constitui em várias etapas progressivas rumo ao remo”, 


Esse desejo relativamente absoluto, uma vez que anterior à 
intervenção da graça habitual, e ineficaz, uma vez que “os atos que 
executaríamos exclusivamente sob sua moção não nos aproximariam 
de seu objeto”, é um desejo constitutivo e essencial ou gratuito e 
adicionado? Dada a impossibilidade de se pensar a gratuidade 
ignorando que tudo poderia ter sido diferente”, isto é, “que a revelação 
do sobrenatural contém virtualmente em si mesma a afirmação da 


193 


possibilidade na pura natureza”, segue-se, diz Malevez, que esse 


existential que transforma a natureza à maneira de um “acidente que 


alcança nossa própria essência” pode não ser componente do espírito! 


19 Td. Ibid., p. 678, 681. 

191 Td. Ibid., p. 680-681. 

192 Id. Ibid., p. 676, 682, 683, 688. 
198 Td. Ibid., p. 685, 683. 

1% Td. Ibid., p. 685. 
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Mas se o existential subrenatural é adicionado e não constitutivo, 
surge a questão de saber como ele é enxertado numa natureza suscetível 
de ser concebida sem ele. Pois diferentemente de Rahner, par quem o 
conceito de pura natureza “não é senão um conceito formal”, Malevez, 
como já foi mencionado, julga que ainda que difícil, a determinação 
das virtualidades próprias à pura natureza “não é absolutamente 


impossível” 1%, 


Por intermédio da análise transcendental das condições a priori do 
nosso pensamento, escreve ele na linha de Marechal, estamos em 
condição de construir “uma ciência, talvez parcial, mas certa, do espírito, 
do nosso espírito, ou, melhor ainda, do sujeito sensitivo-racional de 


conhecimento”! 


. Não resta dúvida que o espírito que analisa é 
previamente orientado à finalidade sobrenatural; não resta dúvida que 
o objeto de análise é o espírito tal qual ele é efetivamente. Não obstante, 
o princípio de identidade é um axioma da demonstração transcendental. 
Não poderíamos tomar essa norma de pensamento por algo tributário 
do existential sobrenatural. Do mesmo modo que não é possível 
atribuir-lhe, no objeto, elementos ou características que denunciam a 
marca do sujeito sensitivo-racional em sua constituição essencial: as 
condições gerais de espaço e tempo, a objetivação do objeto, a 


universalidade e a necessidade que o distinguem. 


Para Malevez, conceber a possibilidade de uma ciência desse tipo 
significa suscitar novamente o problema da disposição prévia da pura 
natureza a acolher a orientação ao sobrenatural. Ele conclui: “O ensaio 
D. e os que estão ligados a ele chamaram felizmente nossa atenção 
para alguns pontos bem negligenciados pela antiga problemática (por 
exemplo, a existência de uma orientação ao sobrenatural distinta, na 


natureza histórica, da graça de santificação), mas eles não invalidaram 


1% Tb. Ibid., p. 687. 
1% Th, Ibid., p. 689. 
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o esforço nem os resultados dos teólogos que foram seus predecessores 


mais imediatos” !”. 


Uma vez que ele se inscreve no programa teológico-filosófico 
inaugurado por Marechal, o ponto de vista que se desprende dessas 
reflexões sobre o capax Dei, núcleo do horizonte formal da teologia 
católica contemporânea, consagra o questionamento e mesmo a 
superação do modelo das relações entre natureza e graça instruídas 
pela noção de “simples não repugnância”: não há graça sem uma 
natureza efetivamente chamada à graça; não há visão de Deus sem 
desejo outorgado de ver a Deus; não há sobrenatural sem um existential 
que lhe seja correlativo, pois “a etapa da pura natureza foi 


indubitavelmente superada pela plenitude do amor criador”. 


Mas Malevez não pretende, por fim, substituir a antropologia 
escolástica que acaba fazendo do Absoluto um “excesso” estrangeiro à 
natureza humana por uma antropologia lubaquiana que faz desse 
mesmo Absoluto um constitutivo mais íntimo do humano se isso 
significa que sua acolhida seja inversamente proporcional ao exercício 


da liberdade. 


197 G, Gutiérrez, Teologia da Libertação - Perspectivas. Petrópolis, Vozes, 1976(9); cf. O.P. 
Mateus, Razão da Esperança - Utopia e classes populares na teologia de Gustavo Gutiérrez. 
São Paulo, ASTE-Cièncias da Religião, 1990, p. 98. 
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Conclusão 


Os trabalhos de Van der Meersch sobre a graça e de A. Michel 
sobre o Sobrenatural, cuja argumentação foi descrita na seção 2 deste 
ensaio, ilustram a etapa tardia do processo secular pelo qual emerge 
uma visão marcadamente dualista e mesmo extrincesista das relações 
entre o divino e o humano, graça e natureza, não sem similaridades, 
diga-se de passagem, com desenvolvimentos similares e simultâneos 
ocorridos no mundo teológico europeu marcado pela Reforma 


protestante. 


A desconstrução patrística da arquitetura dessa teologia escolástica, 
empreendida por de Lubac bem como a contribuição fenomenológica 
e crítica de Rahner ao mesmo programa, ambas brevemente descritas 
na seção 3 deste trabalho, são, como vimos na seção 4, objetos 
privilegiados da reflexão do teólogo por meio do qual Segundo fará 
seus certos resultados da guinada da teologia da graça e os integrará, 
mais tarde, ao exame dos “problemas da Igreja na América Latina”, à 
formação teológica do laicato, aos debates sobre o método da teologia 
da libertação e mesmo ao esboço de uma antropologia que deveria ser 
a “boa maneira” de se aceder ao “círculo hermenêutico” do qual a 
práxis da mulher e do homem cristãos adultos não poderia fazer 


abstração. 


A objeção de Malevez ao modo como de Lubac interpreta o status 
ontológico e doutrinário do desejo de Deus no pensamento patrístico 
e tomista, a recordação das duas formas da teoria da pura natureza 
bem como a tomada de posição a favor da segunda, descritas na seção 
IV deste estudo, decorrem, creio, menos do simples rigor 
historiográfico ou da prudência imposta pelo momento em que o 
magistério eclesiástico católico intervém no debate em questão, que 


de um questionamento do esquema de “distinção de planos” associado 
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não a um novo encantamento do mundo, mas a uma apreciacáo 


teológica da liberdade subjacente, por exemplo, à descristianização. 


Não por acaso, anos mais tarde, Gustavo Gutiérrez, contemporâneo 
de Segundo em Lovaina, situará o problema da possibilidade de uma 
teologia da libertação exatamente no “novo” espaço teológico que acabo 
de esboçar. A praxis dos setores mais dinâmicos das igrejas latino- 
americanas nos anos sessenta, escreve Gutiérrez, exige que a resposta 
à pergunta sobre a relação entre salvação e emancipação humana na 
história transcenda o marco dicotômico natureza-sobrenatural, fé- 
realidades terrestres, e pressuponha o secular como santificado, a busca 
de uma sociedade justa como participação no Reino!%, Não por acaso, 
o mesmo Gutiérrez um dia me contou que ele se perguntou (talvez por 
causa do magistério romano) qual foi o termo que ele mais utilisou 
escrevendo Teologia da Libertação e descobriu que esse termo não 


era materialismo ou marxismo, (longe disso!) mas... “graça”. 


O ponto de vista de Malevez, por fim - e aqui volto à seção I deste 
trabalho -, torna possível uma leitura histórica e teológica da virtude 
dos “pagãos”, da vida “cristã” dos que ainda não receberam o batismo, 
em continuidade com a Igreja patrística e que não vincula o status 
teológico dessa “preparação ao evangelho” à intervenção exterior da 
chamada “graça atual”. A busca de liberdade pessoal - pensemos no 
Berdiaeff de Segundo - ou de liberdade política (pensemos nos 
movimentos sociais e revolucionários da segunda metade do século 
passado) ou, resumindo, a própria história do mundo não podem, 


portanto, deixar de ser, pelo menos, uma preparatio evangelica. 


A recepção pelo concílio Vaticano II desse formidável processo de 


renovação teológica na continuidade da tradição ecumênica deixou 


198 Cf. o subtítulo da versão original: J.L. Segundo, Teologia de la liberación - respuesta al 
cardeal Ratzinger. Madrid, Cristiandad, 1985. 
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sinais visíveis na teologia da Constituição dogmática sobre a Igreja, 
Lumen Gentium, na teologia das religiões da Declaração Nostra aetate, 
e sinais ainda mais visíveis na Constituição sobre a Igreja no mundo 
moderno, Gaudium et spes, sintomaticamente pouco lembrada nos 


jubileus conciliares do século 21. 


Dito de modo mais concreto, o triunfo da graça na teologia católica 
européia da primeira metade do século vinte contribui 
significativamente à linguagem conciliar sobre a Igreja como sinal e 
sacramento do eschaton na história; à teologia mclusiva das religiões 
em que elas aparecem não como negação idolátrica da revelação em 
Cristo - como na teologia protestante do primeiro Karl Barth - mas 
como realização parcial da plenitude salvífica manifestada no 
cristianismo; ao chamado a mulheres e homens cristãos a que 
contribuam, com a inteligência da fé, à solução de problemas humanos 
modernos como por exemplo a pobreza determinada pela inserção 
dependente do subcontinente latino-americano nas relações capitalistas 


ocidentais. 


Esse “triunfo da graça”, Segundo o fará seu de maneira fundamental 
e duradoura a partir de sua gênese universitária, como acabo de indicar. 
E quando o Concílio romano passa a ser interpretado, pela restauração 
centralizadora liderada pelo tandem Woytila-Ratzinger, como 
epifenômeno em continuidade com a escolástica tardia, e quando em 
consequência a recepção do Concílio pelo magistério ordinário deixa 
de reconhecer as raízes das teologias da libertação na antiga tradição 
ecumênica e no espírito conciliar, Segundo conta a história de seu 
encontro com Leopoldo Malevez e revindica essa outra continuidade, 
a do triunfo da graça, na sua e de algum modo nas outras teologias da 


libertação ao longo de sua resposta ao futuro papa Benedito XVI”. 


1% Cf. o subtítulo da versão original: J.L. Segundo, Teologia de la liberación - respuesta al 
cardeal Ratzinger. Madrid, Cristiandad, 1985. 
o $ $ 
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expressão francesa. Segundo descreve o encontro em algumas páginas 
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auge da gratidão, afirma que nesse encontro começou para ele o que ele chamou sua 


própriateologia dalibertação. 
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